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درمهرماه امسال يك Soy goma‏ علمی دردا کار col‏ 
سنگال به‌مناسبت هفتادمین سال تولد حضرت ge atl‏ لدسدار s‏ -23 
eli‏ ومتفکر وسیاستمدار Go jae‏ 8518 افریقا درئیس جمهود فعلی 
JE‏ بر پاشد که در آن هیاتی اذایران منجمله jus‏ عامل انجمن 
شاهنشاهی فلسفة pl‏ ان نیزشی کت داشتند. در DUT‏ این مجمع سنگور 
خود سخترانی مهمی Polos‏ موضوع این مجمع علمی‌ که ils‏ بین 
دفر هنک و توسعه» بود is S Sl ul‏ به‌علت اعمیت خاصی که این 
ix‏ انی از لحاظ محتویات کلی دابطه‌ای که می‌تواند بامسائل olal‏ 
امروزدضرورت حفظ پیو ندهای فکری la pl $585 Ol ple‏ داشته 
باشد» Olja Lye‏ فارسی بر گردانده شد. 


من دراینجا از تعبیر «همکاران نویسنده» استفاده glos S‏ زیرا نخستین کلمات من بساید 
حا کی ازسپاسگزاری سبت به‌شما باشدء شما نویسند گان وهنرمندان» استادان و پووهشگران 
و به‌همه شما که ازچهار گوشة Uo T‏ ونیز از آسیا اروپا و آمریک به‌اینجا آمده‌اید. 

چه گونه من می توانم درابراز مراتب امتنان وسپاسگزاری نسبت بشما قصور 0329 
درواقم. شما هر گز به‌انگیزه برپاداشتن مراسم «پرستش شخصیت‌ها» bs‏ برای «جبران 
خسارات جبران ناشدنی اعصار وقرون» بدینجا روی نیاورده‌اید» زیرا من مانند همه انسان‌ها 
جایز الخطا وفانی هستم. ولی culos‏ دوز زیبای مهرماه هنگامی که من هفتادمین سا لروز تو لد 
خودرا جشن می گیرم» شما قصد ols‏ یکی از آن مسا ئلی دا که من بیش ازپنجاه سال در بارةٌ 
آن فکر کرده وذیبا ترین وبهترین لحظات زند گی حودرا به‌آن اختصاص ehala‏ مورد بحث 
و گفتگو قراردهید. نکر نمی کنم بهتر اذایین مى قوانستيد مرا مرهون لطف وعنایت خود 
قرار دهید. 

زیرا استحقاق وشایستگی من» | گرچنین استحقاقی داشته‌باشم» مر بوط بهآثاری که 
نوشته‌ام» وبەنقص آنها وقوف pula‏ نیست» بلکه OT‏ دا مرهون این ode‏ راسخ خویش که 
ازایام دانشجوثی درمن ریشه گرفته است؛ می‌دانم وآن این است که سیاهان دار ای فر هنک 
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ci fos.‏ فرهنگیکه با نشان‌دادن Obi Ged OT‏ شا ست دفاع است. 

با ابراز QU!‏ مجدد» می‌خو اهم مسأ ‌ای را که بزودی مورد بحث قرار حواهیم دادء 
عنوان کنم ولی پیش از تعریف دو کلمه‌ای که عنوان این گرد هم آیی دا تشکیل می‌دهند, 
می خواهم چند نکته را به‌عنوان مقدمه ذ کر کنم. 

شما و ana‏ گان, هنرمندان» استادان و پژوهشگران وخلاصه متفکران واندیشمندان olo‏ 
loa ge‏ کار آمده‌اید تا ارتباط میان فرهنکک و توسعه را مورد بحث و گفتگوقر اردهید. 
می گویم «باردیگر» زیرا درهمین‌جا بود که شما چندماه‌پیش برای افتتاح ial ly‏ نویسند گان 
سیاه پوست آفریقا» تشکیل جلسه دادید. چنان که bols aly‏ من با موافقت شما تصمیم گرفتم 
این کتفر انس را افتتاح نکنم. قصد من ازاین تصمیم این بود تانشان دهم که سیاست Ab‏ در 
حدمت فرهنگ باشد و نه‌جنان که بد بختانه درا کثر کشورهای جهان‌سوم دیده می‌شوده فرهنگت 
در حدمت مقاصد سیاسی به‌کار c, S‏ شود. من So aoa‏ این نکته بعداً به تفصیل سخن 

بنا براين همه ما هم عقیده هستیم که | گرچه در مسائل مر بوط به کسب استقلال ملی؛ حق 
تقدم واو لویت باسیاست است Shel Ss‏ وتقدم پا لذات نه‌تتها از لحاظ سیاست بلکه از نظر 
اقتصادی نیز باید همیشه از آن‌فرهنگ باشد. حتی من به‌حود جرأت داده می گویم که استقلال 
فرهنگی به‌معنای «اراده برای فکر کردن وعمل کردن باحود وبرای خود» شرط لازم وضروری 
هر گو نه استتلال ومن‌جمله استقلال سیاسی است. 

این امرچنان صادق است که نه‌تنها سیاستمداران» بلکه علمای اقتصاد نیز در بردسی 
مسائل اقتصادی برای gak‏ راه‌حل‌های J‏ «توجه به‌فرد» وضرورت در نظر گرفتن جنبه‌های 
فرهنگی را مورد تا کید قراد می‌دهند. Ole Qul Q^‏ به گز ارشی که OL BT‏ مهاجلومسارویچ 
(Mihajlo Mesarovitch)‏ دادواددپستل (Edward Pestel)‏ تحت‌عنوان «استراتزی 
فردا»» به کلوب روم؛ تسلیم iA los‏ اشاره می کنم . 

درمقدمه‌ای که رو برتلا تس (Robert Lattes)‏ براین سند تادیخی نسوشته است. 
سخن خودرا از «بحران رشد» که درزمان حاضر th‏ د گر گونی Gly‏ درجهان وبا به‌عبارت 
دقیق‌تر درجامعة انسانی به‌وجود آورده است» SET‏ می AT‏ درسرزمین‌هائی که به‌تعبیر تایارد 
دوشاددن «JI S» (Teilhard de Chardin)‏ و «اشتراك گرائی» حکمفرم‌است: 
dU‏ اقتصادی. A Le‏ مسائل دیگر» بط ور روزافزونی» پیجیده‌تر شده است. این AS‏ و 
پیچید گی دردوجهت مختلف گسترش ail‏ است. یکی ازلحاظ جغرافیائی که درآن يك قاره 
به‌چند منطقه تفسیم می‌شود ودیگری از لحاظ اقتصاد dee‏ که در آن مسأ له واحد ازدید گاههای 
مختاف مورد توجه قرار می uS‏ تا بدانجا که هر گونه مطا aa)‏ وبررسی ودرنتیجه حل مسائل 
باید جهانی باشد. ضرورت وجود مفهوم «الگو» که کمال اهمیت را دارد و به‌عبارت Rss‏ 
تصویر ساده شدة وضع کنونی با متفیرهاثی که بریکدیگر gb‏ متقا بل دادند» از Leger‏ 
ناشی می‌شود. 

برمبنای نظریه فوق بود که مسارویچ وپستل يك «الگوی چند سطحی از نظام جهانی» 


را که at y‏ اختلاف و چندگانگی. جون احتلاف منظته‌ای و اختلات «قشرها» استوار بود 
ارائه دادند. به‌این ترتیب هرمأ له‌ای» ازيك‌سو ازنقطه نظر ویژ گی‌های هرمنطقه و ازسوی 
دیگر» برحسب هر «قشر» یا «طبقه» مورد پژوهش قرار می گیرد واين امرحود جوانب کلی 
dl‏ قثرهای اقلیمی» صنعتی ۰ جمیتی» اقتصادی» جمعی وفردی را به خو بی آشکار می کند. 
این Ca‏ اکنون مسلم است که ea J‏ درهمه‌جا وحتی درقشر اقلیمی تا یر مستفیم دارد. 

این دو محقق برجسته دانشگاه ام آی تی درتلخیص نختین up‏ خود AS‏ الگوی 
جهانی OT aby WT‏ استواراست» چنین گفته‌اند: ole»‏ را می‌توان فقط به‌عنوان يك تا بع 
اختلافات فر هنگ‌هاء سنت‌هاء و گسترش اقتصادی و به‌تعبیر دیگر به‌عنوان يك نظام‌مناطق 
مختلف و لی دا بسته به‌يك‌دیگر تلقی کرد. » خود من‌بی‌درنگ زیر این‌قسمت ازمتن QUT‏ دا 
Bus à‏ کید de ts‏ می کشیدم» و لی درو اقح این‌خود نویسند گان بوده‌اند که برنکات اساسی 
eN or‏ بر سه‌عنصر وابسته‌ای که جامعه انسانی درآن رشد می کند ودروا پسین تحلیل بر انسان» 
تأ کید Ales S‏ و نقدم Kas‏ را برسیاست واقتصاد» گوشزد نموده‌اند. 

بنا براین Me‏ کنون به‌تعریف واژه فرهنگ می‌دسیم ونخست می کوشیم تا of‏ را باواژه 
تمدن مقا یسه کنیم؛ به‌ویژه با نوجه به‌این ام رکه دومین جشنواره جهانی Lage‏ و فرهنگگ 
سیاهپوستان «تمدن rss‏ وتربیت سیاهان» نام گرفته است. 

هم چنان کهمارسلماوس(2:655 to foule ses Marcel M‏ آمو خته‌است»« تمدن» 
عبارت ازمجموعه واقعیات اجتماعی, رویدادهاء ساخت‌ها. نهادها دارزش‌هااست که ویژ گی- 
های يك جامعه معينی را تشکیل می‌دهد. «فرهنکت» دريك تمدن حاص» عبارت از مجموعه 
ارزش‌های oT‏ وبه‌تعبیر دیگر روح oT‏ است. بنا براین می توان نتیجه گرفت که هرقومی (از 
آنجا که tube‏ خاصی دا تشکیل می‌دهد ) دادای ارزش‌های خاصی است که هم از لحاظ 
زمانی وهم به اعتبار تمایز وتشخص خود اصالت دارد. 233554 (Leo Frobenius)‏ 
مردم‌شناس آلمانی؛ پارا فراتر نهاده c‏ سخن را بدانجا کشانده است که وجود هر گونه سلسله. 
مراتب دا درنظام تمدن‌ها نفی کرده و تمدن‌های به‌اصطلاح «پیشرفته» و «ابتدائی»‌را ددعرض 
يك‌دیگر دريك خانواده قرارداده‌است. وی درحالی که ty Ue‏ وافکاری‌را که ازدوران رسانس 
به‌بعد قبول عام co mail‏ دیگر گون کرده است براهمیت Gad‏ دینش شهودی در برا بر استدلال 
حشك» تا کید کرده و تمدن حس يا عاطفه‌را درمقا بل تمدن داده‌ها یا واقعیات قرار داده است. 
وی حتی درزمان حکومت هیتلر ازعقیده حود دست برنداشت. درواقع» پس ازوی شا گرد او 
S937‏ ینسن ke (Adol phe Jensen)‏ وی دا دنبال کرد وبینش شهودی و استدلال را 
دوجنبه مختلف يك حتیفت و احدقر ارداد. 

ولی درصوص نظریه توسعه یا تکامل» نخست باید این page‏ دا در برابر مفهوم رشد 
موزد آزمایش قرارداد. رشد عبارت BIS]‏ ایشی درتو ليده QS‏ و مصرف کالاهای اقتصادی 
by‏ به‌تبیر دیگر اشیاءمادی است. تکامل رشد دا نیز در بر می گیرد ولی مفهوم OT‏ بسیاد 
وسیع تراست زیرا علاوه بررشد. مفهوم افزايش درتولید» توزیع ومصرف کلاهای فرهنگی 
ویا به‌تعبیر Ko‏ امور معنوی را نیز شامل می‌شود. رشد بر کمیت ولی QUE‏ بر CAS‏ تا کید 
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می کند. به‌همین معنای ا خیراست که ما عملا در باده «طرح تسوسعه اجتماعی و اقتصادی» 
هر کشوری» بدون توجه به‌میزان گسترش و ماهیت آراء وعقاید سیاسی آن؛ بحث و گفتگو 

اکنون به آسا نی می توان به‌ار تباط پویائی که ola‏ فرهنگ و توسعه وجوددارد» پی‌برد. 
حقیقت این است که فکر؛ یادقیق تر pi os‏ «عقل» oTa‏ معنائی که دکارت مورد استفاده قراد 
داده است _ AE‏ «فکر»» «احساس» و«اراده» — la bol bol‏ که بهو جود می آورد 
شرط اساسی وضروری هر گو نه عملی است. ما در هرمرحله معینی با انسان سرو کار دازیم: 
یعنی بافردی معین؛ JST‏ وحساس که به‌دلیل این که از موهبت اراده برعوردار di aL!‏ 
است؛ یعنی انسانی که باانجام دادن عمل خحاصی مجبور است: چنان که می گویند قوای خود 
را فعلیت Gig‏ بخشد. قصد من SLI‏ است که Lisa‏ این که Ae‏ و اثکاری را در ذهن 
پرورده است. so a‏ اهد باد گر گون ساختن طبیعت. برطبق این الگوی Ale‏ وافکار خود و 
حتی می توان گفت» رویاها و dial‏ و آرژوهای خود — وجود خود را فعلیت بخشد» یعنی 
می‌خو اهد طبیعت ودرعین حال ذات حودرا دريك مر تبه‌ای iy‏ دريك مرحله‌ای B^‏ ثر تره به 
دلیل آن که pads‏ پیوسته‌تر, زیبا تر وهم آهنگ‌تر است» به‌منصه ظهور برساند. ماه بسرسر 
تضمین گسترش کامل شخصیت «فرد انسان وهمه انسانهاست» و به‌تعبیر Bio‏ ظهور و بروزهمه 
قوا و استعدادهای نهفته اوست. به‌این معنای اخیر است که می ed S‏ انسان و به‌تعبیر دیگسر 
Es à‏ وجودکلی وغایت کلی همه‌طرح‌های مر بوط به‌توسعه اجتماعی واقتصادی است. چرا 
چنین است؟ این مسأ له‌ای که اينك باید آنرا مورد بررسی ومداقه قراردهیم. 

يكطرح درعمل‌چیست؟ طرح cole‏ ازنقشه‌ای است که برای کشور خاصی در دوزان 
مشخصی» ELL‏ مقدار کل منابع برای Lela‏ در آوردن oT‏ درنظر گرفته شده است به‌عبارت 
دیگر نقشه باید دارای غایت» هدف‌ها و منایع باشد. واپسین غایت هرطرحی توسعه است» 
به آن معنا ئی که قبلا تعر یف qo S‏ یعنی ظهور و بروز استعد اد ag‏ فرد انسانی وهمه Ag ul‏ 
cul‏ منظور طرح Ab» Ab‏ نیاز بخش‌های OS LIT‏ روستائی» quo‏ حدمات و 
فعا لیت‌های اجتماعی - هدف‌ها loger tes‏ تعیین و مشخص کند. این منابع البته اقتصادی‌است. 
وهمین جنبه است که bs‏ تو جه اسان دا سیت بود جلب می TE AS‏ این‌منابع هم چنین 
و دراصل جنبه انسانی دارد. 

درعمل این انسان بوده است که مفهوم co‏ و نقشه را به‌تصور درآورده پایه دیزی 
کرده وبالاخره OT‏ را به‌مرحله اجراء در آورده است. pia‏ انسان بوده است که برای تحقق 
بخشیدن به‌اين هدف؛ دانش ضروری‌علمی؛ صنعتی و حرفه‌ای را که بیان و iles‏ نوع حاصی 
از تمدن است از طریق تعلیم و تربیت کسب کرده است. هم او بوده است که به و اسطه 
تعلیم و تربیت روح تخیل» روش elis‏ وترتیب را که به‌يك طرح Ole‏ ومایه می بخشد 24522 
جذب کرده است وحساسیتی راکه با كمك ol‏ می تو اند به‌عنوان اسان آراء و de‏ خاصی 
را در خود بپروراند و باعمل کردن dd Tar‏ خواستار تحقق ذات خویشتن گردد: از خود بروز 
دهد. همه این امور وبه‌ویژه تعلیم وتربیت. توأم بايك نو ع احساس ۲ گاهی متضمن پذبرش 
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ارزش‌های يك تمدن Col‏ و آن‌هم نه‌پذیرفتن برای ویران ساختن آنها بلکه برای لحن‌داد 
کردن وغنی ساختن آنهاء همیشه با توجه به‌شکفته کردن استعدادهای فرد انسان وهمة انسانها. 

این پیوند پویای ble‏ فرهنگگ و توسعه ضرورتاً بايد دربرنامه‌های ما» و هم‌چنین در 
روش‌های تدریس ما وبه‌طور کلی درروش‌های آموزشی‌ماء منعکس شود. درضمن می‌خواهم 
ازفرصت استناده کرده؛ به گرد هم ST‏ جشنواره لا گوس که موضو ع oT bey‏ تمدن سياه و 
تعليم و تر بیت است؛ اشاره‌ای کنم. من دراینجا می خواهم با اضاره slaw‏ طرح‌اصلاحی تعلیم 
وتر Jus cu‏ که مدتهاست ola‏ پرداعته و با بررسی‌ها و تشکیل جلسات Pm‏ 
پیش ازوقایع سال ۱۹۶۸ کار آن را آغاز کرده‌ایم c-‏ نمونه مشخصی را ارائه دهم . یکی از 
قوانین اساسی Oy By‏ ارشاد تعلیم و تربیت علی» مصوب سوم ژوئن ۱۹۷۱ است. 

نخستین ماده این قانون باعبارتی بسیار دوشن فدقیق هدفهای آموزشی کشور سنگال‌را 
مشخص می کند: «غرض ازتعلیم وتربیت ملی‌پروددن مردان وزنانی است MIT‏ » که می‌توانند 
شرائط تکامل خویش را درهمه مراحل وسطوح ایجاد وبه گسترش علم وصنعت كمك کنند 
وراه op Gla‏ دا برای مسائل مر بوط Mem sia,‏ ملی جست‌وجو نمایند.» من زیر همةً 
کلمات مهمی که قبلا با آنها مواجه شده‌ایم یعنی مفاهیم «علم» و «صنعت» که اساسا با مفهوم 
رشد ارتباط دارند وآزادی خلاقیت و LES‏ که Gls‏ مظهردوح انسان هستند» برای تا کید بیشتر 
حط کشیده ام. ما این هدف دو گانه را نه‌تنها دراين قانون» بلکه هم چنین در روش‌های تعلیم 3 
تربیت وبرنامه‌های آموزشی سنگال می‌با بیم. 

توجه به دشد» درقا لب روح عصرجدید» چنان که گفتیم» یکی ازهدفهای ماست. سهم 
مهمی که علوم در تعلیم وتربیت مادارند وهم چنین نقش qm‏ صنعت» علوم عملی وفنون وهم 
چنین ریاضیات یعنی‌علم کمبت, که پایه واساس همه علوم دیگراست» ازهمین‌جا ناشی‌می‌شود. 
به‌همین‌دلیل بوده است که ما بعضی از درس‌های عملی دا در 6535 دبیرستان» تحت عنوان 
«تعلیمات‌عملی متوسطه» تشکیل داده‌ایم د بر تعداد مدارس‌حرفه‌ای افزوده‌ايم وباعزم وقاطیت» 
تعلیمات موسسات آموزش عالی دا به‌سوی حرفه‌های معين هدایت کرده‌ایم. 

ولی به‌عمان انداژه توجه‌ماء ودرواقع حدا IS‏ سعی و کوشش ما برای‌یافتن ذمینه‌اکه 
نهدر تمدن آفریقای Sole‏ دراین ایام برای مردم غیرقا بل تصور است - یعنی تمدن آبا و 
اجداد ما -= بلکه coles: Es Jos‏ دیگر درارزش‌های چاودانه وپایدارآن تمدن معطوف 
بوده است. ازاین رو پس ازدودان استقلال کوشيده‌ايم تابرنامه‌های درسی ما مخصوصاً در 
علوم انسانی» تاریخ وجغرافیا ویژ گی‌های آفریقائی خودرا حفظ AS‏ و به‌ویژه کوشیده‌ايم تا 
مطا لعه ز با نهای ملی یعنی زبانهای بومی آفریقای سیاه در بر نامه درسی گنجانده شود. 

این حقیقت‌را یز با بد گفت که مادداین امرسعی کرده‌ایم که باعوام my‏ وبوق و کرنا 
برنامه‌های خودرا به‌رخ مردم نکشیم. ما ترجیح داده‌ايم که تايك سازمان علمی به‌نام014 
)4 کزدا کار برای ز با نشناسی عملی۱) به‌وجود AT‏ ودروهله نخست یك‌حالت ثابتی دا برای 
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الفبای صوتیز بان‌های خودمان مشخص کرده ودرعین حال کوشيده‌ايم تا آنها دا از لحاظ 
دستوری تدوین کنیم وبر خی ازآزمایشهای عملی‌را درتدریس آنها به‌عمل آوریم. ما صرفاً 
از پذ یرش و تقلید روش‌های آموزشی اروپائی خودداری کرده» سعی کرده‌ایم تا با تکیه بر- 
ارزش‌های‌فرهنگک ole‏ روش‌های تدریس تازه‌ای را که YLE‏ دردروس عملی دبیرستان و 
هم چنین درمدارس حرفه‌ای و درتدریس زبانهای جدید برای ارتباط بین‌المللی وحتی در 
تدریس زبانهای قدیمی مانند لاتین ویا عربی مورد استفاده قرار می iS‏ بدوجود quo‏ 
مهم ترین این ارزش‌ها عبار تند از پینش وحلس درست» حافظه Li‏ و به‌معنای‌دقیق‌تر» احساس 
و «لس» GIS‏ وظرائت محسوس وبا برای ن کیفیات تمثیلی زبان. 

calé‏ تر تیب» اعم از این که رشد ملی» هنر» تعلیم و تربیت ويا توسعه وتکامل موردنظر 
باشد» ما sha‏ رئا بت ولایتغیری ودرهمه‌جاء انسان را با آراء وافکان عواطت وعمل وبه‌طور 
حلاصه Ra gh‏ او روبرو می بیتیم» فرهنگی که Gus‏ درحصوصیات آفریقای سياه A255‏ دارد 
ولی درمعرض 30 بارور کننده فرهنگ‌های دیگرقرار گرفته‌است. این امردرماده سوم «قانون 
هدایت تعلیم وتر بیت ملی» به‌صراحت بیان شده است: «تعلیم وتربیت ملی سنگال يك تعلیم 
وتربیت آفریقائی است که ازو اقعیات زند گی آفریقائی مایه می گبرد ودرصدد بسط وتکامسل 
ارزش‌های فرهنگی آفریقاست. با آغاز ازاینواقعیات ب ر آنها ope‏ می‌شود و باقصدد گر گون 
cg goal‏ از آنها پارا فراتر می SU‏ ارزش‌های تمدن جهانی را در ود جذب می کند 
ومقام شایسته و ارزنده خودرا درسیر کلی جهان امروز به‌دست می آورد.» 

پیش اذختم مقال» گفتار فوق مرا Ubu‏ فرھنگ col‏ جامعه (Negritude) ol‏ 
ویا شخصیت (African Personality) SAT‏ می کشاند. حالا هريك از کلمات فوق 
را که می‌خحواهید اختیار کنید. من شمارا درانتخاب کلمات آزاد می گذارم ذیرا خوشبختانه 
OT‏ دسته از آفریقائیانی که به‌انگلیسی ویافرانسه صحبت می MT‏ مد‌تهاست که بحث ومجاد له 
بر سرا لفاظ را به‌يك‌سو Mosk’‏ و به‌قول معروف تبررا زیر J‏ پنهان کرده| ند... 

بحث ومجادله برسر کلم inalay‏ سیاه» Chey‏ نبودن طرف مجادله در حال نزع و 
سکرات است ولی چنان که خواهیم دید درآنجا که بحث ومجادله باحود موضوع - ونه 
—ol häl‏ ار تباظ 1s‏ می کند» مطلب صورت TA‏ به‌نعودمی گیرد. 

ولی تا آنجا که ALA‏ باشکاف وفاصله میان نسل‌ها ار تباط پیدامی کند» نسل قدیمی تر» 
مثل cles o‏ من‌جمله lS‏ نی چو ن امه‌سز ایرد (Leon Damas) 6122535 (Aime Cesairo)‏ 
درجهان فرانسوی ز بان صرفنظرازدست اند رکاران رنسانس Ola enl‏ که درعا لم انگلیسی 
cab‏ راه را برای ما هموا ر کرده‌اند» هر گز نسل آینده ړا ازحق مورد سئوال قرار دادن 
کشفیات ما محروم نکرده‌اند. قصد من به‌ویژه کسانی چون و لوسویینکا (Wolo Soyinka)‏ 
چیکا یااو تسی (Tchica ya U Tamsi)‏ ادوارد مو نيك >l ls (Edward Maunick)‏ 
بیشمار دیگر است. 

پنج سال‌پیش در نخستین « گردهم آئی‌در بارهجامعة سیاه» که دردا کار منعقد گردید» من به 
اصالت وحقانیت آرمان WT‏ اعتراف کردم. آرمان و آرزوی WT‏ فراتررفتن ازافتهائی بود 
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که گذشتگان کشف‌سا خته بو دند فراتر رفتن از اصطلاحات وتعبیر اتی بود که‌رضع کرده بودند. 
آرژوی آنها تسخیر زمینه‌های تازه‌ای برای پژوهش وتفکر» برای ادببات وهنرسياهان و هم- 
چنین تعدیل و تتظیم آهنکك‌های دیگر بود. بنابراین من درسال ۱۹۷۱ به‌مناسیتی چنین گفتم : 
«باردیگ هرنسل» هرمتفکر» هرنویسنده» هرسیاستمداری‌باید به‌شیوه حاص خود وبرای‌خوده 
جامعه obus‏ را عمیق‌تر وغنی تر کند. اوباید به‌يك‌معنا یکوشد تا بر گذشتگان خود پیشی جوید 
ولی پیشی‌جستن وتقدم بمعنای نفیوو پر ان‌کردن نیست به‌ویژه آن که تقدم toss‏ مستلزم 
بر تری‌نیست بلکه متضمن نوعیا ONS‏ کرفیت.نوعی تلقی ونگرش‌تازه ازاشیاء» روش‌تازه‌ای 
درزندگی ویاا لگوی‌تازه ای ازز بان است. بدان گو نه که‌اوضا ع‌وشر ایط درحال poi‏ حکم می کند». 
درواقم بسیارپیش تراز آن‌وحتی‌درسال ۱۹۴۸ بود که من‌همین عقیدهرا در کتاب«بر گز یده‌اشعاد 
سیاهان وشعرای مادا گاسکار که به‌ز بان فرانسه سروده شده است» به‌طود دقیق‌تر» دریکی از 
یادداشتهای خود برایدیوید دیوب (David Diop)‏ بیان کرده بودم. درادامه آن من به‌این 
نکته اشاره کردم که ما Bye‏ پیشگامان این داه هستیم و کسان دیگری که بعد از ما خواهند 
JT‏ شاهکارهاثی را که درباره WT‏ اندیشیده‌ایم» به‌جهانیان عرضه خو اهند داشت. 

دراین دوران سا لخورد tS‏ هیچ چیز مرا بیشتر ازتأیید این عقیده buse‏ اعضای نسل 
گذشته بدان گو نه که (Black Hebdo) bains‏ که ددپادیس به‌دست مردان وزنان‌جوان 
میان بیستوپنج تاسی‌ساله منتشر می‌شود انعکاس ail‏ است» تحت تأثیر قرار نمی‌دهد. این 
است نمونه‌ایاز اندیشه‌ها ی آنان: «هر سلی وظفه‌ای‌به‌عهده دارد. ما برادران جوان نسل obus‏ 
هستیم. فریاد من سياه هستم وبه‌سیاه بودن مباهات می کنم که پیران وسالخورد گان ما آن‌را 
به گوش همه رسانیدند برای ما امری پذیرفته شده ومسلم است. درحالی که پیران مسا دداین 
ely‏ حود» Vol‏ و با col‏ سفیدپوستان را مورد خحطاب قرار می‌دادند ply‏ ما بايد نخست و 
پیش اذهرچیز متوجه مردمی باشد که دردرون جامعه ما زند کی می کنند. ما بايد آئینه تمام‌نما 
وعامل فعال ومقتردرنشان دادن شخصیت همه سیاهانی باشیم که پیش از ما cgi‏ ناشنا as‏ 
گمنام؛ وباحقارت زیسته‌اند تا باتمام وجود وقلب cog‏ شاهد زایش وتو لد جامعه‌ای باشند.» 
a Lu‏ اساسی همین است و بدین معنی است که مسأل فرهنکك سیاه » امردذه» پیش از پیش 
مورد Coy‏ و گفتگوست: فرهنگ سیاه چنان که هم اکنون دیده‌ایم» باید به‌وسیله‌ما ژدف‌تر» 
jo‏ وغنی تر شود ولی dca à‏ سياه هم چنین Lb‏ درجهت he‏ منافع خود در FII‏ 
حملات ویورش‌های دیگران» مورد »8 ع فرار گیرد. 

منظور من ازدیگران» نخست» | گرحق گفتن چنین جیزی را داشته باشم سیاستمد اران 
جهان سوم هستند» یعنی کسا نی که پەنام اقتصاد» lo‏ وحتی e$ ael y‏ سیاسی می‌تعو اهند 
Rag‏ خودرا فدای ملاحظات دیگر کنند. ازهمین مقو له هستند کنفرانس‌های آفریقاشی — 
آسیائی که عنوان کتفرا نس «سه‌قاره‌ای»» «جهان سوم» ویا «کنفرانس‌جهانی جهان سوم» ويا 
Bye‏ کنفرانس‌های ملی را دارند وبه‌چای آن که فرهنگ را شرط اساسی وغایت قصوای 
هر گو نه رشد و توسعه قراردهند از آن abus ol sed‏ وافز Gal‏ درجهت تحقق مقاصد واغراض 
شخصی شود استفاده می کنند. 
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قصد من ازدیگران بهویده استعمار گران بیگانه است؛ یعنی استعمار ابرقدرتها 
هم‌چنین قدرتهای بز ر گی که در تحت BW‏ مرام‌های سیاسی حاص حمله‌ای دا برعلیه آفریقا 
آغاز کرده‌اند. من نمی گویم که Lb‏ خودمان را یکسره ازجهان خارج eos‏ و ودرا در 
جزیره‌ای ole‏ محبوس کنیم - برنعی خودرا تسلیم چنین عقیده‌ای کرده و هر گونه مرام سیاسی 
را مطرود شمرده‌اند. درحالی که امروز من‌ازسخن بهوده درباده سیاست می‌پرهیزم واستدلال 
حودرا برپاية محکم 3 Ra‏ خود استوارمی کنم؛ عقیدۀ من این است که درنزديك شدن PY‏ 
مرام سیأسی باید پیش Ol y EM‏ محتو ای اسانی وموقت OT‏ در برابر مسائل انسانی‌دا 
معین e‏ وا گرمرام یاعقیدۂ خاصی را انتخاب می (qe‏ باید پیش ازهضم آن» حوب OT‏ را 
بجویم یعنی GT‏ را درخودمان و برای خودمان, دوباره pts‏ و بار دیگر دربارة oT‏ فکر 
کنیم » چنان که آسیائی‌ها هم همین کاررا کردند. چنان که آمریکائیها که فرزندان اروپا هستند. 
همین عمل دا انجام lasls‏ ند هم چنان که درخود اروپاء os‏ همه اروپائی‌ها ازهسرمرام 3 
عقیده‌ای و به‌ویژه اروپائیان حوزۀ مدیترانه که باما بسیار نزديك هستند» همین کاردا کرده‌اند. 
چرا؟ برای اینکه همه بايك‌صدا می گویند. آنچه درمعرض خطراست. مسأ له فرهنگت است. 

واضح است که هیچ یك ازابرقدرتها وحتی هیچ یك ازقدر تهای بزر e$‏ چنین‌کاری 
را ayo‏ نمی (XS‏ 43 | درنظر آنها جمعیت سیاه مثل همتای عرب آن مانع (hot‏ درراه 
نفوذ OLT‏ درقاره آفریقا به‌شمار می‌رود. بسیار جدی می گویم که poe‏ ناك ترین عامل در نظر 
ما استعماد سیاسی که برهر کس دوشن است و همه ازآن وقوف دارند نیست. SL‏ استعمار 
فرهنگی است که بسیارظریت ونامرئی‌است ودرمیان لفافه‌های بی‌شمار من‌جمله. لفافه‌استدلال 
ومنطق پیچیده شده است ودرحا لی که به‌صورت نوعی «فکر» و «عقل» د گر گون شده است. 
به‌طور مساوی دردسترس همه i‏ ادها قاره‌ها وملت‌ها قرار دارد. fod T‏ مردم فراموش می AS‏ 
این‌است که این «استدلال»» این «منطق» این cals SE‏ «عقل» bu gli‏ بافرهنگ سياه که OT‏ 
را باارزش‌هایش نوعی «فرهنگ عو cel‏ تلقی می ES‏ منافات دارد. من دراینجا دونمونه از 
این تحقیر فرهنگی دا که ازاروپا گرفته شده است. به‌عتوان شاهد ذکر می کنم» زیرا در 
آنجاست که این نمونه‌ها» پیش ازهمه اهمیت دارد. 

من هیچ سیاهپوستی دا نمی‌شناسم که رساله دکتری دولتی خودرا در دفاع» شرح و یا 
صرفاً تعیین‌هو بت فر ERa‏ سیاه‌نوشته‌باشد و به‌رسا Â‏ اودرجه «ممتاز»داده باشند. به‌علاوه هنگامی 
که جامعه سياه مورد حمله وانتقاد ol B‏ می گیرد» همیشه ناشری برای چاپ آن دم دست‌هست؛» 
زیرا دیگر ان بمعوبی ۲ گاه هستند که درپشت این کلمات موجودیت فرهنگگ سیاه نهفته‌است. 
از سوی دیگر: | گر فرهنگ obu‏ مورد دفاع قراد گیرد و یا اگر کسی Ol get‏ فسرد سیاهه 
بخواهد m‏ ازمرام‌های سیاسی اروپائی را از نو موردمداقه وبررسی قراردهد‌یافتن ناشری 
برای آثار او به‌غایت دشوار است. هنگامی که 5337 (Adotevi)-s‏ سیاهانرا aba‏ تمسخرو 
استهزا می گیرد «دشمنان سیاهان» اورا تسین و تمجیدمی AS‏ ولی زمانی که همو «دشمنان 
سیاهان» را تحت فشار قرار می‌دهد» همه‌رنجیده حاطرمی‌شوند واورا بهدغلی متهم E SP‏ 

ازهمه این ملاحظات گذشته چه‌نتیجه‌ای می توان گرفت جزاین که فرهنگ و درنتیجه 


۸ 


انسان» وجودکلی وواپسین غایت هر گونه پیشرفت وتوسعه است وای ن که مسأ له عمده ربع 
اخبرقرن بیستم» آن‌قدرها «نظام اقتصادی جدید» نیست» بلکه نظام جهانی فرهنگی جدیدی 
است که باید آن دا پی‌ریزی کرد.سازمان یونسکو به‌خوبی ازاین امروقوف دارد وطرحی‌را 
برای « گفت‌وشنود تمدن‌ها» تدارك دیده است. 

ما می‌دانیم که این طرح» به‌دلایلی که درفوق oTa‏ اشاره کردیم؛ oS‏ لنگان به راه 
خود ادامه می‌دهد. علی‌دغم همه اين موانع» به‌همان دلائلی که به‌وسیله اقتصاد دانان مسئول 
توسعه وعمران عنوان شده است» یعنی باعلت عدم امکان حل Ble‏ مهمی» به‌ویژه این alu‏ 
بدون بررسی OT‏ دريك مقیاس جهانی» درهرمنطقه ودرهريك ازجوانب OT‏ و ازطریق گفت 
وشنود ميان فرهنگ‌ها» این طرح مسیر اصلی خودرا دنبال خواهد کرد. تها ترس وواهمه من 
این Soy‏ چون ماسیاهان دیگر به‌فرهنگ خود اعتقاد نداشتیم؛ دراین Ole‏ ممکن بوداحساس 
هیچی و پوچی کنیم. حال که ما اعماق درون خود را جستجو oa S‏ وخودرا بازيافته‌ايم» حال 
که ما تصمیم گرفته‌ایم تافرهنگ olo‏ را گسترده‌تر وعمیق‌تر سازیم و برعظمت OT & ys‏ 
بیفز ائیم» اطمینان دارم که ازاین میعاد دست خا لی باز نخو eal‏ گشت. 


tor 5‏ غلامرضا اعوانی 


et 


RS وجب‎ AS tor 


ددسالیانی که آقای سیدحسین نصر sy‏ استادبزر گ حکمت 
مر‌حوم‌سید | بو | لحسن قزوینی‌تلمذ می کرد ازایشان تمنا کرد که بعضی‌از 
مطالب مشکل حکمت دا برای آنان که امکان استفاده ازمتون قدیمی 
فلسفه دا ندادند وبا این اس‌برایشان مشکل می‌نماید» برشته تحریں 
در آور ند وایشان نیز با علاقه‌ای که به‌اشاعه Je‏ وفلسغه و لطفی که as‏ 
شا گرد خود داشتند. که‌گاه دردفتر کوچکی رساله‌ای کوتاه ولی 32558 
بدیع‌می نگاشتند «sl»‏ آقای نصرمی OSI sls à‏ پس ازدر گذشت 
استاد علامه می‌حوم‌قزوینی: این‌دسائل پی‌مفن‌حکمت بتدریج در نش‌یه 
Oly ale‏ خرد A aba‏ سد. 


بدانکه عقل جوهراست ومراد ازجوهر اينکه موجودیست مستقل وهر گاه بخواهیم 
ماهیت اورا شرح بدهیم نمی eL S‏ که از توابع وظهورات موجود دیگراست: Sh‏ گو ئیم در 
حد ذات خود حقیقی است؛ در مر کز واقعیت خویش قائم بخود می‌باشد وهم علاوه براینکه 
عقل جوهر است وعرض نیست مجرد ازماده وجسم وصفات جسم است؛ یعتی بعد ومساحت 
جسمی ندارد وشکل هندسی عارض اونیست وازصفات طبیعیه مانند حرارت و برودت ورنگها 
وطعمها منزه است» وچون تصور این معنی بحسب اذهان عمومی که درزندان عالم حس و 
طبیعت محبوس هستند سخت ودشو ار است. ناچاریم توضیح‌کافی برای انس بمطلب بیان 
کنیم. لهذا e$‏ تمل فرمائید درصورت مجرده عقلیه که از ساهیتی درذهن مر تسم می‌شود 
مانند صورت کلیة ادرا AS‏ اسان که حیوان ناطق La‏ ور کلی اعتبار شود: Yal‏ این صورت 
عقلیه موجود است ودارای هویت وهستی است زیرا که برهان برهستی وموجودیت صورت 
علمیه GOUT‏ است که برآنها مترتب می‌شود وآن OUT‏ تولید موجودات خارجیه است OTS‏ 
pe‏ ت که درذهن است. زیرا که مخترعین وادیاب صنایع Sh‏ هرفاعل مختاری ازروی تصد 
واراده‌کاری انجام دهد برطبق نقشة علمیه وصورت ادرا کیه‌ایست که درذهن قبلا فراهم نموده 
وپیدایش dé‏ وعمل درخارج نمود وظهوریست که ازصورت Vale‏ فاعل آن می باشد. اين 


1o 


است AT‏ برای نقشه‌های علمی وفکری وجودیست واقعی که OTL‏ وجود وهستی مبدء و تولید 
افاعیل حارجبه‌می باشند وبااینکه ببرهان پیوست که صور علمیه درذهن هستی واقعی‌دارند اما 
این هستی ازسنخ هستی‌محسوسات نیست. زیرا که اشارة حستیه در آنهاراه ندارد ودرصورت 
عقلیه هرماهیتی ماده ومقدار وسمت‌ومکان‌نیست» زیرااگرجسم وماده می‌داشت چندین صورت 
عقلیه از اشیاء مختلنه مثل صورت iie‏ اسان وفلك وحيوان وغیرها درذهن quem‏ نمی‌شدند. 
چهآنکه اجسام تز احم دارند وهر گاه مقدار وشکل خاص درصورت adie‏ راه داشت» محال 
بود محاذات با افراد کثیره که درشکل ومتدار مختلف هستند موجود بشود وممکن نبودصورت 
alee‏ انسان مثل مفهوم Ol s‏ ناطق منطبق براشخاص وافراد اسان که هر یکی بشکل خاص 
ومقدار ولون مخصوصی هستند گردد. درصور تیکه بطور وضوح می‌دانیم که مفهوم کل ی حيو ان 
ناطق برهمه fl‏ اد صدق می کند ومنطبق Ram i‏ آنهاست. پس‌مبرهن گردید که صورت alie‏ 
iale‏ هرماهیتی هم هستی دارد وموهوم نیست» نظر با ینکه اثر خادجی دارد» وهم مجرداست 
ازماده وعوارض ماده نظر lay‏ ینکه رت خود منطبق است وبه‌عبارت دیگر تاصورت 
als‏ انسان که درذهن وجوددارد از تعینات وشئون ماده عاری و برهنه نباشد صدق بر اشکال 
مختلفه وتعینات مادبه افراد نخواهد کرد. درنتیجه معلوم شد که موجودیت و هستی 
مجردات نوعی از هستی مطلق می باشد که que:‏ ومحیط و برتر ازوجودات Riu‏ مادیه 
است» Goodly‏ کسانی که هستی را منحصر بماده و مادی دانسته‌اند نهایت قصور Boal‏ 
و محدودیت درتفکر دارند» و بهترین تعبیرات این است که گفته شود وجود حسی و مادی 
یکی از امواج هستی مطلق است؛ la‏ معنی‌موجودیت دهستی جسم بودن و قبول اشاره 
حستیه کردن است. 

وتا این SL‏ علمی محکم نشود اعتقاد بمبدء وجود جل ذکره ووجود عقل وقوای ما 
فوقا لطبیعه ممکن نخواهد A‏ 

مجادله Cine‏ حكمية دراین مقام مرد بحاث" حکیم را رواست که ازمادیین سئوال 
کند که شما منکرین عا لم ed‏ اد دراین‌عتیده که گوئیدهستی منحصر به‌مادیات است الیته در 
ذهن خود این عقیده دا جای داده‌اید» حال ازشما پرسشی می‌شود: نفس این عنیده وهیشت 
SG‏ شما موجود است یامعدوم است؟ ا گر بگوئید این اعنقاد معدوم‌است» پس شما باقائلین 
پموجود مجرد چه‌فرقی دارید» زیرا این اعتقاد که هستی منحصر ددماده است» درقائل بوجود 
مجرد نیست. درشما هم که می گوئید معدوم است ونیست. وهر گاه درجواب بگوئید که این 
sel‏ وفکر درذهن ماهست وموجود است» besos‏ دوم ازشما سئوال می کنیم که آیا این 
اعتقاد که مو جود است قا بل اشارحسیه است‌وجستمیت Sos‏ وشکل دارد؟ یا بااینکه هست 
اشاده باو نمی‌شود کرد واوصاف ماده را ندارد؟ | گربگوئید قابل اشاره است غلط و بیهوده 
است. در کجای مغز ودما غ این اعتقاد دا می‌دانید تااشاره بدان روا باشد؟ و هر گاه بگوئید 
اعتقاد به‌انحصارهستی درماده» موجود است» ولی ازجنس هستی قایل اشاده‌نیست. با لضروده 
قائل به‌موجود غیرمادی خواهید بود. پس منکروجودهجرد درعین IE‏ به‌حکم برهان 


LA 


مقر ومعترف بوجود مجرد خواهد بود. x‏ 

پس از توضیح مفهوم x ona‏ واثبات Syl‏ برای مجرد ازماده هستی وموجودیت حقیقی 
است وازوجود علوم وافکار ذهنیه وصور adie‏ ادرا AS‏ راهی به‌تصویر مجردات آماده شد 
حال گو ئيم عقل مجرد ازصورت Aude age‏ که درذهن است برتر وقوت هستی ووجود او 
بیش ازوجود صورت عقلبه ادرا aS‏ است» زیرا که عقل جوهراست وقائم بذات خود است 
TE‏ صورت عقلیه قائم به‌نفس ناطقه وازصفات اواست وهستی عثل‌مجرد pee‏ وادرالامعا نی 
کلیه وحقائق اشیاء است gum Glos‏ درامور» درصورتیکه ازهوی وهوس و شوائب نفسانبه 
دور باشد و برطبقصلحت واقیه بود» کار بارز وظاهرعتل‌است. پس جوهرعتل عين حیئز و 
بهترین جوهریست که درنظام آفرینش ob‏ شده است وجون شعوروحضور وعدم "IE‏ 
اوست عین نوراست ولوریت درجوهروی تخمیر شده‌است وما آنچه را که دراین‌اوداگ ثبت 
کردیم تلخیص می نما ئيم درچند مطلب که به‌ترتیب آنها را ذکر می کنیم تااینکه نیل به‌مطلب 
آسان شود: 

اول در تعریت ماهیت عقل وتعریف OT‏ این است که عقل جوهریست مجرد ازماده و 
مدت وعو ارض ماده وعواهشهای شسانی و تصورات محدود lew‏ لم طبیعی؛ یعنی ازهمة kal‏ 
دوروبرتر است. وهمت علیای او تصورات AME‏ ورعایت مصالح عامه راجع به نظام کل است 
وهر گز بخود Ae‏ نفسانی ندارد بلکه دضای حق در as peu‏ عقلانیه ملحوظ و منظور 
او است . 

دوم هستی ووجود عقل مجرد ازسنخ هستی طبیعیات ومحسوسات نیست. بلکه این‌هستی 
ووجود به نحویست که دستخوش حوادث واوضاع روز گار نخواهد بود وازعو ارض ailes‏ 
ومادیه عاری است وچون هستی او به‌نحو هستی جسمانیات‌نیست» پس نمی توان پرسبد که‌عقل 
در کجا است؟ زیرا که مکان Gira‏ درسنخ هستی‌جسم ومادی معتیر است وافق هستی عقل بر تر 
ازافق عالم جسمانی است. 

سوم آنکه فعلیت و تحصتل عقل‌مجرد و کارش ادراك و تعقل‌است وادراك عقلی‌را به‌قدرت 
ونبروی وجود حود انجام می‌دهد وحاجت درادراك به‌الت وقوای خارجه ازوجود عویش 
ندارد» چنانکه نفس dloslo»‏ حسی مثل سمع وبصرحاجت olla‏ بصر والت سمع‌دارد» Je‏ 
این‌طور نیست. 

چهارم مراتب fie‏ مجرد دروجود چهار است که درهریکی ازاین مراتب ازبرایخود 
جوهرعقلی حدی است دروجود که بامراتب دیگر امتیازدارد وما مراتب چهار گانه‌دا بیان 
می کنیم باین ترتیب: 

مر SIS‏ عقل هیولانیست و آن جوهریست که در شئون و کمالات حیوانی plu‏ تمام 
رسیده وهمه جهات وقوای حبوانی در اوبا لفعل است» ولیکن در JUS‏ انسانی ازادرالدعقلی 
ولوازم OT‏ قوه محض است دمستعد برای قبول صور علمیه می‌باشد که هر گاه تعلیم معلم و 
استاد فر اهم شد» بدون درنگ صورعلمیه دا می‌پذیرد» ومثل Bale inio‏ لوحی است که از 


و 


همه نقوش عاری است ولبکن مهیا ازبرای نقشهای مختلفه می‌باشده دفرق بین حیوان محض 
واسان به‌همین عقل هیولانیست که در Ol ge‏ محض استعداد و تهیه برای JUS‏ عتلی 
نیست و انسان هرچند با لفعل عاری از ادراکات عقلی باشد» لیکن مستعد ومهیا از برای 
حصول‌آن است وسر" culos‏ مطلب یعنی فرق بين حيوان واسان در دارا بودن اسان $55 
(uae JUS‏ و فاقد بودن حبوان آنراست. این است که صورت حیوایت از um Sloat‏ و 
آثار آن در ol se‏ قویتر است» بطوریکه ماده دا پر کرده و به‌تمام معنی هرچه در 
حیوان استعداد بوده مید ّل بفعلیت حیوانیت گردیده است. و لیکن صورت حبوانیت و 
قوای حیوانی در انسان ضیف است و بطور تمام نتوانسته استعداد وقوه انسان را یکسر 
منقلب بشئون حیوانیت نماید. لهذا در عین اینکه انسان حیران بالفعل است ولی هنوز 
قوه و استعداد وطلب کمال برتر از حبوانیت در او موجود است. درست تعمق بفرما Ae‏ 
تا بغور مطلب برسید! 


مرتبه ثانیه ازمراتب lie‏ عقل بالملکه col‏ ونفس دداین مرتبه جوهریست اقوی 
وبرتر از جوهر عقل هیولائی» زیرا که دراین مرنبه 435 43 مقداری 83851 محض JUS‏ عتلی 
به‌فعلیت رسیده است» بدان معنی که نفس قضایای AIS‏ بدیهیه را بطور (die‏ درك کرده است. 
مثل ادد ال بنکه نقیضان جمع نمی‌شو ند ومر تفع‌هم نمی‌شو ندومثلا ینکه‌هرحادئی ناچارعلت محدثه 
داردومثل Sal‏ بعدم علت» معلول معدوم می‌شود Hikes‏ و لیکن‌قدرت برترتیب قیاس وبرهان 
منطقی که مطالب à, SG adie‏ دا از مقدمات Adal‏ استخراج نماید ندارد. خلاصه تقکر 
که انتقال از معلومات حاضره خود به‌مجهول علمی نظری thy‏ در فس هنوز حاصل نیست 
و اکثر خحلق در JUS‏ عقلی ازاین مرنبه تجاوز نکرده‌اند» هرچند خود را از خواص و 
ممتاژه بدانند» هرچند رسیدن به‌این حد هم ازلحاظ BG‏ سرمایه برای مرتبه سوم LE‏ 
از حسن A‏ 

مرتبه ثالثه عقل بالفعل‌است ونفس دداین‌مر ته دارای قدرت ونبروی تفکرو استخراج 
مطا لب نظریه مشکل که مورد نظر وبحث عقلا است گردیده ومی‌تواند بقدرت نظم و برهان 
و استدلال منطقی دقیق مجهولات علمیه را ازمبادی بدیهیه واضحه استخراج XS‏ و هروقت 
بخواهد باهمین قدرت ومراجعه واعمال این قوه حل مشکلات نموده صورعقلیه علمیه نظربه 
را در آینه نفس نمایان نماید» مثل اثبات واجب با لذات سبحانه یا حل مشکلات وایرادات 
مذهب Gol‏ واثبات صفات کمالیه حق واثبات تجرد نفس ناطقه وبقاء OT‏ بعد از حراب بدن 
و کیفیت تحولات نفس در آن Sle‏ واثبات عالم مجردات عقلیه وملائکه مقر بین ومعرفت‌نبوت 
وولایت وعرقان به کیفیت نزول وحی واثات حدوث عالم ونظائر اين سائل مهمه. وصاحب 
این مر تيه ازقوه کمال انسانی بفعلیت کامل رسیده‌است ودرحقیقت‌عا لم حفیغی به‌چنین کسی با يست 
اطلاق نمود. لیکن culos‏ مر تبه بااینکه قوة عتلی فعل محض گردیده معهذا غفلت وخطا بروی 
ple‏ است وغبار pl‏ حسی وخیا لی با لمره از جهرةٌ انديشه زدوده نشده وتعلق نفس بیدن و 
اشتغال بعلائی dole‏ هنوز SL‏ است. 
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مر تبهرابعه عتل مستفاد است که نفس دراین مرتیه یکسر ازغباری که گاهی فضاء عا ام 
اندیشه را می گرفت وغفلت رخ می‌داد منزه است» و درجوهریت عقلی وفرودفتن در ادراك 
معقو لات محضه بقدری شدت وقوت گرفته که همیشه مشاهدۀ معقولات خود را می‌نماید و 
هیچ قوه نمی تواند اورا جذب به‌عا لم حسی oag‏ پرده بررخ ادراکات slate‏ انسدازد و 
این نهایت مر تبه کمال عقلی وفضیلت انسانیت است. 
of‏ هلیله پروریده در شکر چاشنی تلخيش نبود د گر 
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رم و ae‏ 9 

عمادا لدو له میرزا محمد طاهر وحید شریف قزوینی پسر محمد حسین‌خان (۵ ۱۰۱ 
۲ منشی؛ ادیب.ومورخ شاعر ونگارندة عباس‌نامه وریاض‌التواریخ lies‏ چند 
مثنوی ومء لف مرآةالاعجاز دربلاغت وسازندة منشأت؛ Aba,‏ مشائی نیز LAT‏ بوده و 
رساله‌ای درمنطق دارد وحاشیه‌ای بر تلخیص مقالات ارسطو ازابن رشد (شماره ۸۱۰۹۳۵ 
۴ مجلس) که در ۱۰۹ نگاشته است ودر کلام Gl Lo‏ ازاو به‌یاد گار مانده (شمارة 
eae ۶‏ یادشدة درفهرست مجلس ۱۴: ۱۹۱) که اینك‌خواهیم دید و LS‏ یگانه نسخه‌ای 
است که اکنون می‌شناسیم. دراین رساله اومی گوید چون دیدم دلایلی که در کتا بهای کلامی 
دربارة پنج اصل دین آورده‌اند hy‏ باطل ساختن دورو تسلسل نهاده شده است واین خود 
مورد نزاع می باشد وسخنان فراوان دراین باره گفته شده است» من خو استه‌ام آنهارا ازراه 
دیگری اثبا ت کنم که به‌تباه ساعتن دور وتسلسل نیازی نباشد واین رساله را qe‏ 

چنا نکه eu‏ اودداین رساله در پنج اصل دین‌راه دیگری پیش گرفته واصل نیازمندی 
وبی‌نیازی موجودات دا b‏ استدلال خود ساخته» هستی خداوند ویگانگی او را ثا بت ea S‏ 
است. درسه اصل دیگر &L‏ استدلال اودانایی خداوند است که نا گزیر داد گر حواهد بود و 
هرچیزی را درجای خود خواهد گذارد ونا گزیر با ید poly‏ وپیشوایی آموزنده ازسوی او 
برای راهنمایی مردم بیاید ومردم را دربر گزیدن OT‏ دودستی نخواهد بود ومعاد ورستاخیز 
هم‌چون پیامبر گفته است راست dal sx‏ بود ونیازی به‌دلیل dal po‏ داشت. 

رویهم رفته این رسالۀ کو تاه ازذهن تیز ودقیق این‌منشی ادیب حکایت می AS‏ وبا آن‌يك 
فیلسوف ناشناخته‌ای که شاید تا کنون اورا lg3‏ يك مورخ منشی می‌دانستیم خراهیم شنا حت 
Les of sas‏ منطقی وحاشیه ابن رشد اومی‌دساند که او دانشمندی مشائی‌هم بوده‌است. 
برای سر گذشت او بنگرید به: 

الذریعه IA‏ ۲۶۶ ۱- فهرست احمد Ga go‏ ۱۸۹۸ ۴۲۸۰۵ ۴۳۳۴9 ۱ ۴۳۶وجاهای 
Rs‏ بر ای منظومه‌های او مجلد ۵ ۱ فهرست دانشگاه فهرست نامها - فهرست استوری ۱:- 
emu) - ۸۲9 ۴‏ بریگل ۸۸۸- فهرست میکروفیلمهای دانشگاه ry‏ ۳۱- دیباچۀ 
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عباس‌نامه - imis‏ ذیل تاریخ عالم آرای عباسی - وقایسع‌السنین خاتون آبادی ص۵۴۷ 
و ۰۵۶۲ 


بسما للها ا Moo‏ حیم 

| لحمد لته اذى جعلالبرهان سلما لارتقاء العقول الى ذروة در که وسلاماء وصيرالدلايل 
لمن اما لوصول oll sl‏ مرشد ا و للمتقین اماما, 

والصلاة gut‏ على هوغایةالایجاد وا لغرض من‌المیداء والمعاده وعلى دصیته‌وابن 
dol Aae‏ وصنوعینه وقاضی aus‏ وخلیفته‌و اولادهالائمةا لمعصومین الى les‏ 

وبعد xS‏ المفتاق الى رحمةالله| للطیف المجید محمد طاهرالشریف الوحید: انى لما 
رایتا لدلائل التی اقامها | لفحول على الاصول الخمسة مبنتية على UST‏ لدور وا لسلسل, و قد 
کثرت!لمشاجرات فی ابطا لھاء حاو لنا UT‏ فیخمس مسائل بنحو آخر غیرمتتی علی ما۔ 
پنوها cade‏ فجاع بحمدالهتنارصینا Ule‏ باذخا و طورا شامخا بهدی من اتبع سبلاسلام 
والاسلام. des‏ التها لتو کل و به‌الاعتصام. 


| لمسا لةالاولی فیاثبات] لو اجب صفاته. 

اعلم ان‌طبا يع ا لمفهومات وان كان بعضها كثيرة بحسب‌الافراد لکنا لطبيعة واحدة لایجری 
las‏ لتعدد وا لکثرقوذك ظاهر. deed‏ نقول: المفهرماتا لتی من‌شانها | لوجود كلها بحسب القسمة 
الاو لیف اما محتاجةاولا.ذلك قسمة عقلية لائالث لهمها.والذی لایکون محاجاً یجب‌ان‌لایکون 
Loue‏ جا بجهة من! لجهات اصلا. والا»یلزم علاف! لفرض .وا لمفهوم اذا کان‌منحصرافی Ves‏ لطبیعتین» 
فلامحا a‏ یکونا لمحتا ج‌محتاجاً | لیما لا احنیا ج له.فاستحا لت تحقق | لمحتا ج من‌دونا لمحتاج eI‏ 
انلم یکن Let‏ فلایمکن انیحصل للبدیهی فرداصلا؛ بل‌هومن et‏ البديهيات. فلسم المحتاج 
اليه Wa‏ واجبا والمحتاج ممکنا. و لماکان ثبوت فرد من‌ا لمحتاج بدیهیا OS‏ ثوت فرد من- 
المحتاج اليه ايضاً بدیهیا. ثثبت وجودالواجب» وثبت بداهة وجوده ایضا. 


المسالةالثا نبة فی و حد ته 

اقول اذا ثبت وجود وجودا لمفهوم| لمحتاج‌البه » com eem‏ ان یکون ماید لنا ae‏ 
هذا المعنى السلبی شخصاً لا مفهوماً كليا. والاء لا حتاج فى تحققه الى فرده فیصیر محتاجاء 
هف. ولیس له شريك و شی ء زايد عليه من‌الصفات بعين ما قلناه. فثبت وحدتة Lies‏ صما ته. 

و یتفر ع على تلك‌المسالة ol‏ لهذا الفرد صفاتاً adf‏ و ليست تلكالصفات ذائدة على 
als‏ تعالی. aly‏ انا dad‏ قى ا لقسم ا لمحتا ج اشیاء متصفة با لوجود والحياة والقدرة والعلم 3 
غیرذلك من ا لصفاتا لکما لیف وغیرذلك La!‏ محتاجة فلابد من ان يكون مستفادة من‌المحتاج 
اليه. ومنا لبدیهیات الاو لية انا لمفید للشیءلابد من ان یکون مالک لذ تكالشیءءلان معطی | لعلم 
مستحیل ان‌یکون Sale‏ بذ لكالعلم» و کذ! سائرا لصفات. فبثت اله میدءالصفات من دون ان 
یکون تلك| clad‏ زايدة عارضة له. ولیس معنی عینیةا لصفات اله فرد للوجود اوفرد للعلم او 
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فرد Lin s Goal‏ بدیهی‌البطلان لانها کلها اعراض: ولایمن ان یکون فرد منها قایما بذاته 
ولماکان هذا المفهومات متباينةء لایمکن صدق الوجود والعلم مثلا sse‏ اطئةء eb Vis‏ صدق 
کل من el sg EU‏ على pt,‏ وهت. 

و بماقلناقدا ندفع الاشکال[فی ]حمل | لو جو دوا لمو جو دوا لعلم و العا لم و کذاسایر ا لصفات‌علیه 
OY‏ اطلاقنا| لعا لم Male‏ ليس معنا o‏ ان لهذا تامتصفة با لعلم .لان تلك الاطلاقاتعليه نشامنعوز العبارة» 
و لیس له عبارة لیفید غر ضاسوی ما استفدنامن! للغات» وان تیسر gU‏ ضیح ذلك بطر بق | لتمثیل کما نقول: 
| لمضی ء لما كان مشتقامن | لضو ءفلامحا لةمعناهذاتمتصف با لضو see‏ یا زم من‌هذ اعدم صدقهعلى | لضو ء. 
ومن | لبديهيات الاو O3‏ لضوه لیس بمظلم ءفلامحا لةیکون مضیا‌ونحن ایضا فيه كذلك. ومعنی 
سلب الصفات (Al‏ وقع فی احادیث اهل‌اللنبوة (ص) عبارة من سلبها بنحو ماقلتالا كما m‏ 
بعضهم إن اطلاقالعا لم والقادر عليه بالاشترالكا «uid‏ وهذا سفسطةء لان تفسير تلك با لسلوب 
لایجدی نفعا. ولامحیص عنالعقول بالاشتراالمعنوی آخرا؛ LUN.‏ اذا eee Les‏ ان بینوا لا 
معنی | لحادث يقو لون مثلا | لمسبوق با لعدم»ویقو لون JW loi‏ لیس بحادث» یعنی غیرمسبوق 
با لعدم» کماهود! re‏ فی الاعتر اف باشترا که فی‌السلوب. فان LE‏ لهم لیس معنى هتفه لعبارة 
الاز لی.فیلزم الاشتر اك المعنوى فی‌الامرا لو تى» فلا جواب لهم الا قولامحضاء‌مئل قو لهم الاول. 
وانت خبیر بان لامعنی لسلب تلك الصفات عنهرآسا. واذا ثبت did‏ والقدرة وسایرا لصفات: 
فلایضر نا عدم Lele‏ بكيفية علمه وسایرصفا تهلان‌العلم به‌امر حارج uM boe‏ 
UM Cat‏ فی‌علمه 

لما کان‌الاشیاء یعرف باضدادهاء نقول: الظلم عبارة عن وضع‌الشیء فى غیرموضعه. و 
اذا ثبت انهعالم» cé‏ اله وضع کل شیءفی‌موضعه لان وضع‌الشیء فی غیرموضعه ناشی 
deadly‏ تعا لى الله عن ذلك علوا کبیرا. 
MARC‏ ابعة فىالنبوة 

اذا ثبت Als die‏ یضع کل ut‏ فی موضعهءفحینتد bY‏ من ان يرشد الناس بذلكه 
ولایمکن ذلك الابتعیین معلم متدین من عنده وهواللنبی. واذاثبت lol‏ لابد من ان DR‏ 
معیتأمن‌عنده» ولافرفا لنبیو الامام‌الابا لوحی.ءئت الامامة ایضا» وثبت حصو صبته | لتی با لمعجز ات 
والامام بها وبا لص من‌النبی علیه‌السلام» ولیس للامة Les‏ على تعیین الاغام بعین ماقلنا. 
Lact‏ لا لخامسة فی! لمعاد 

اذا ثت‌اللبوق ثبت‌المعاد بتولف ولا حاجة الى اثباته با لبرهان‌العقلی. 

( تمت بعون‌الله فی‌شهر شعبانا لمعظم سنه ۱۱۲۶) 
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تیتوس بور کهارت یکی ازصاحبنظی ان کم نظیر Aus jos‏ هنر 
سنتی Goo eh‏ د ازجمله هنرستتی اسلامی درجهان امروز است. وی 
bS‏ بها ومقالات بی‌شماری دربادة هترستی تألیف کرده است که A‏ 
زبانهای مخحتلف تر جمه‌شده‌اند. ازجمله معردفترین Sle ES‏ وی کتاب 
«هنر سنتی درادیان جهانی» است که به‌زبان asl SLIT‏ شده و بعد 
بەز با نهای مهم دیگر ازجمله انگلیسی ترجمه شده است. 

یتوس بور کهارت همن‌مان با بر گزاری جشنواره lee‏ 
اسلام کا بی eba‏ هت اسلامی des Sots (Art of Islam)‏ 
بر گز ار Ol aus‏ جشنواده دربهار JU‏ درانگلستان انتثار پنافت: 
chou‏ اهمیت بسیاری که این OLS‏ درشناخت ومعر فی ula») eol‏ 
اسلامی‌وتین نقش‌هنی‌مندان ایر انی در آن دارد» بزودی تمام کتاب به 
زبان فارسی ترجمه oles‏ ونشر خواهد شد. doe ind os‏ مقدمه و 
بش کوچکی از این کتاب i os‏ از نظر Ol asl‏ خواهد گذشت. 


i‏ نقش کعبه دد هنر اسلامی 

ما پژوهش خودرا Solos‏ هنر اسلامی با توصیت uS‏ وسهمی که درشعا یردینی مسلمانان 
دارد آغاز NS eo‏ اهمیتی که کعبه برای ume yh‏ و بیش ازهمرجیز برای معماری Gl‏ 
دارد» برهمه دوشن است. چنان که می‌دانیم. هرمسلمانی برای ادای نماز روزانۀ عویش‌دوی 
به کعبه آورد و به‌همین دلیل هرمسجذی دراین جهت ساخته می‌شود. در فصل بعدی ما هرب 
چیزی دا که اذاین امر نتیجه می‌شود؛ به‌شرح بازخواهیم گفت. 

دلیل دیگری برای گفتگوی ما دربارة کعبه در آغاز این کتاب وجود دارد. OT‏ تنها اثر 
ساخفته شده‌ای است که سهمی اجباری درعبادت مسلما نان دارد. | گرچه کمبه را به‌معنای دقیق 
کلمه يك اثرهنری نمی توان خواند زیرا بیش ازيك مکعب ساده بنائی نیست - ولی OTa‏ 
چیزی تعلق دارد که شاید ol gs‏ آنرا هنر اژلی نامید» هنری که ساحت معنوی OT‏ بسته به. 
دید گاه cle‏ بە‌رمز و تمثیل Lo‏ وحی مطا بقت می کند. این امر بدین معنی است که رمز وتمثیل 
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درونی کعبه» هم درشکل OT‏ وهم در آداب وشعایری که با آن ارتباط دارد» هرچیزی را که در 
هنرمقدس اسلام بیان شده است» چون نطفه ددبرمی گیرد. 

نقش کعبه به‌عنوان مر cole S‏ مسلمانان بااین امرارتباط داردکه آن مبین حلقة LL‏ 
ميان اسلام cse yl QM‏ وبنابراین اصل ومنشاء ادیان توحیدی است. ami eb‏ درقرآن 
مجید آمده است» حا A‏ کعبه ilusa‏ حضرت ابراهیم وپسر اوحضرت اسماعیل ساخته شد و 
ابراهیم بود که سنت حج دا درآنجا برپا داشت. کعبه هم مر کزاست وهم اصل: Yul‏ دوجنبة 
يك حقیقت معنوی واحد Lo‏ به‌تعبیردیگر دوانتخاب اساسی ty be‏ معنوی به‌شمار می‌روند. 

برای | کثریت مسلما نان نمازخواندن به‌طرف ali‏ - يارو به مکه که همان‌معنیر امی‌دهد- 
مبین ونمودار th‏ انتخاب قبلی است. فرد مسلمان call‏ عمل خود هم از OLS sg‏ که Co bé‏ 
بیت | لمقدس نماز می‌تحوانند» وحم ازسیحیان که رو به‌مشرق» یعنی درجهت طلوع آفتاب» 
عبادت می کنند» مشخص می‌شود. او ترجیح می‌دهد که به «دین مر کز» که به‌مانند درختی است 
که ادیان دیگر از آن‌ریشه گرفته‌اند» بپیو ندد. jb‏ آ نی + ماکان ابراهیم یھو bo‏ ولانصراناً 
ولکن‌کان ee‏ مسلماً «ابراهیم نه‌یهودی بوده است وله نصرانی بلکه حنیف مسلمان بوده 
است.»(سورة A Top‏ ۷ع).فحوای‌این کلمات این است که دینا بر اهیم (ع) که دراینجا gai‏ & 
اعلای فرد مسلمان است - ازهمةٌ حدود وقیردی که به‌نظر مسلمانان» obo sq‏ وسیحیان بدان 
eol S‏ بدین‌معنی که Whose‏ حودرا مردم بر Ed S‏ خداو ند تلقی می MS‏ ومسیحیان فقط 
به‌يك منجی الهی که پسرخداوند است قائل هستند - آزاد است. 

دراینجا Ab‏ توجه کنیم که داستانی که قر GT‏ دربارۀ ساختن که به‌دست ابراهیم نقل 
کرده‌است اورا به‌عنوان جداعراب که اعقاب وی ازهاجر و اسماعیل هستند معرفی نمی کند. 
پلکه ازاو Le‏ بعنوان پیامبر توحید کلی ومحض که Ql‏ درصدد احیای OT‏ بوده است» نام 
می برد. منشاء تاریخی این داستان هرچه باشد» ics‏ ازمسائل مر بوط به‌صداقت وامانت 
پیغمبر غیرقا بل تصور است که وی LOT‏ ازروی انگیزه‌های سیاسی اختراع کرده باشد. 
اعراب پیش ازاسلام Je Lite‏ انساب بودند واین به‌هرجهت اژخصرصات بادیه۔ 
شینان است - وهر گز «الحاق» اجداد تا کنون ناشناخته را درساسله نسب ود جایز 
uai‏ نستند.| گر کتاب مقدس به‌جا یگا همقدسی کها بر اهیم( غ)و اسماعیل( ع)درعر بستانبر پا کرده 
بودندهیچ گو نه‌اشاره‌ای‌نکرده است به این علت است GPS‏ دلیلی برای اشاره کردن به‌مکانمقدسی 
که عارج ازسرزمین وسرنوشت قوم بنی اسرائیل بوده است؛ دردست نداشته است. دلی 
باو جود این سرنوشت معنوی قوم بنی اسماعیل را با گنجاندن آنها در گروه کسانی که خداوند 
به حضرت | براهیم وعده کرده بود» مورد توجه قرارداده است. بالاعره بدون اینکه زیاد از 
مطلب‌دورشویم» Lb‏ به‌این‌نکته اشاره کنیم که ازمشخصات«هندسها لهی» که هم‌دقیق‌وهم درعین 
حال‌غیرقا بل پیش بینی است‌یکی این است که‌از مکان مقدس حضرت بر اهیم که دربیا بانی گم‌شده 
ومورد غفلت جماعت‌های دینی OT oy‏ زمان قرار گرفته بود استفاده کرده OT‏ را مبداء 
تاژه‌ای برای احبای توحید ابراهیمی که Caluire‏ دارد» قرارداده بود. پرسشی را که این‌همه 
محثقان اسلام شناس ازخود می کنند که «دریکه جه‌چیزی روی داد که توانست دین‌جدیدی را 
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به‌وجود آورد» می تواند درست برعکس شود: «بهچه دلایلی این دين جدید ولوپا فشست در 
این نقطه ظهور و بروز کرد؟.» 

شکل‌قدیمی ومشخص مکه poll‏ ومنشاء ابراهیمی که OTA,‏ نسبت داده شده است کاملا 
وفق می کند. درواقع ule‏ کعبه Ol ys bs.‏ ودو orb‏ ساخته شده است و لی‌خود نام کعبه» که 
به‌معنای مکعب است. ضامن fes‏ این است که درشکل OT‏ تغییر اساسی روی نداده است. 
مکعب OT‏ اند کی نامنظم است» طول ol‏ ۱۲ متر» عرض ye ot‏ و ارتفاع y$ of‏ 
متر است. 

از قدیم رسم براین بوده است که بنای کعبه را با « کسوه‌ای» که همها له عوض‌می‌شود 
می پوشا نده‌اند culo‏ کسوه اززمان خلفای عباسی به‌بعد ازپارجهة سیاه زردوزی شده با حروف 
طلائی Ag‏ می‌شده است واین خود به‌نحو مشخصی ازيك سو مبین Arum‏ انتزاعی و ازسوی 
دیگر نمایشگر age‏ دمزی وعرفانی این cU‏ مقدس است. دسم پ‌وشاندن این cl‏ مقدس 
ظاهراً buse‏ یکی از پادشاهان قدیم بنی حمیار معمول شده‌است وظاهراً جز ئی ازيك سنت 
بسیار مورد احترام ly‏ سامی است که به‌هرجهت باطرزفکر OWU g‏ ورومیان بیگا نگی‌دارد. 
پوشاندن يك بنای مقدس led‏ تلقی کردن آن چون یك موجود زنده ویا صندوقی است که 
P‏ معنوی دارد واعراب پیوسته آن‌را به‌همین چشم می‌نگر پسته‌اند. درمورد Siw‏ معروف 
حجرالاسود باید گفت که OT‏ نه دروسط کعبه Sh‏ دریکی ازدیوارهای خارجی نزديك به‌نیم 
isto‏ طولی GT‏ قراردارد. OT‏ سنگی است آسمانی که ازیکی از کرات آسمانی سقوط کرده 
است وپیغمبر اسلام (ص) فقط حصوصیات مقدس OT‏ را مورد ASE‏ قرارداده است. بالاحره 
باید ازمحوطة خارجی و نسبتاً مدور حرم که جزئی‌از این مکان مقدس را تشکیل می‌دهد 
نام mt‏ 

کمبه تنها جایگاه مقدس دراسلام است که می‌توان آن را بايك معبد مقایسه کرد. OT‏ 
معمولا «بیت الّه» نامیده می‌شود ودرواقع خصوصیت «خا Cab‏ را دارد. | گرچه ممکن‌است 
درجو اسلامی که در آن مفهوم تعالی و تنزیه حداوند برهرچیز دیگری alè‏ دازده سخن ما 
اندکی گزاف نماید و لی خداوند گوئی درمرکز درك ناشدنی dle‏ قرار گرفنه است چنان که 
او در درونی ترین مر کز انسان موی دارد. باید به‌عاطر داشت که مقدس مقدسان در معبد 
اورشلیم که به‌همین نحو cs‏ الهی AE‏ می‌شد مانند خانسة که شکل ue‏ داشت. مقدس 
مقدسان یا به‌عبری (Debir) g‏ حاوی صندوقچة Gls‏ الهی بود. درحا لی که درون کعبه 
خالی است. bë OT‏ حاوی پرده‌ای است که درروایات on pile‏ از آن بعنوان «پسرده رحمت 
الهی» oh,‏ شده است. 

مکعب بامفهوم مر کز ار تباط OT | 42 osh‏ تر کیب متبلوری dent‏ فضاست وهريك 
ازسطوح OT‏ بایکی ازجهات اصلی یعنی اوج وحضیض وچهارسمت مطابقت می کند ولی 
باید به‌حاطر داشت که حتی درچنین حالتی طرز قراد گرفتن کعبه کاملا بااین‌طرح نام برده‌شده 
تطبیق نمی XS‏ زیرا چهار گوشة کعبه است ونه‌چهارجانب آن که روبروی چهار جهت del‏ 
5 اد $ «Ll as‏ بدون شك به‌این‌دلیل که de! cUm‏ در تصور اعراب Glee‏ چهار 
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رکن le‏ است. 

مر کزعالم خا کی نقطه‌ای است که «محور» آسمان OT‏ دا قطع می کند. عمل طواف 
به‌دور کعپه که دریکی ازاشکال OT‏ درا کثر اما کن مقدس قدیم دیده می‌شود. lea‏ باز آفرینی 
گردش آسمان به‌دور محور قطبی خود است. طبعاً این‌ها تسیرهاشی نیست که اسلام به این 
شعایر دینی سبت داده باشد» بلکه ashy‏ قبلی واولی دريك جهان‌بیتی متعا لی که dyn‏ ادیان 
گذشته درآن مشتر 3 هستند GIS‏ وجود دارد. 

نحصو صیات «محوری» کعبه دریکی ازاضانه‌های معروف اسلامی MD‏ شده است که 
برطبق OT‏ این «بیت عتیق» که نخست به‌وسیلۀ آدم ساخته شده و سپس ویران گردیده و دوباده 
il gay‏ حضرت ابراهیم ساخته شده‌است. درمنتها اليه تحتانی محوری که همه افلاك را قطع 
می AS‏ قرار گرفتداست. درمقطع piles‏ سماوی مکان‌مقدس دیگری که محل آمدوشد و تردد 
فرشتگان است.همان‌محورد اقطع می کند.و نمو Maa sesh‏ ین اما کن‌مقدس که‌درطول این محور 
قر ار گرفته‌اند» عرش | لهی است که کرو بیان‌سماوی به‌دور LOT‏ اف می کنندو لی دقبق‌تر آن‌است 
که بگوئیم کروبیان دردرون‌آن طواف‌می AS‏ زیرا عرش الهی محیط برهمه عالم است. 

این اسطوره گواهی صادق برای ارتباطی است که ble‏ «جهت گیری» شعایر دینی از 
goth‏ واسلام به‌عنوان تو کل وتسلیم ددبرابر ادادة الهی ازسوی دیگروجود دارد. CLE‏ 
توجه به‌نقطه‌ای WK,‏ درنماز که فی نفسه درك ناشدنی است ولی برروی زمین قراردارد و در 
یگانگی خویش همانند مر کز هريك ازعوالم است مبین وحدت اراد انسان یا اراد pe Js‏ 
است؛ این وحدت درق ر OT‏ بدین گونه بیان شده است: والی الله ترجع‌الامور «و باز گشت 
همه‌چیز بسوی خداست» )5 oT‏ ۳ در ye‏ حال می‌بینیم که pl dla‏ رمز و تمثیل 
اسلامی وتمثیل عبادت مسیحی که در آن‌نقطه جهت گیری OT‏ قسمتی از آسمان است که‌در آنجا 
خورشید» یعنی رمز وتمثیل عیسای دوباره زنده شده» درعید فصح طلو ع می کند» اعتلاف 
فراوانی وجود دارد. این امر بدین معنی است که همه کلیساهای جهت‌دار محورهای موازی 
دارند درحالی که محور ben‏ مسجدهای ba pe‏ مر S‏ نزديك می‌شود. 

ولی متوجه شدن هم اعمال عبادت به‌طرف یك مر کز فقط درنزدیکی خا نة کعبه AEST‏ 
می‌شود یعنی هنگامی که گروه موّمنان ذر نماز جماعت» ازهمه سو؛ به‌طرف يك مرکز واحدی 
روی آورده؛ سجود می کنند. شاید هیچ مظهری مستفیم تر و ملموس‌تر از aul‏ مبین حقیقت 

از آنچه گفته شد می توان چنین نتیجه گرفت که شعایر مقدس اسلام از دو جنب مختلف 
ولی مکمل يك‌دیگر باخانۀ کعبه ارتباط دارد. که یکی از آن دوایستا ودیگری‌پویاست. حالت 
اول به‌اين معنی است که هرجائی درروی زمین مستقیماً ol‏ کز مکه ارتباط دارد وبا ملاحظه 
همین معنی است که پیغمبرفرموده است «خداوند به‌امت من برکت cule‏ فرموده وهمۀ مین 
را عبادتگاه OUT‏ قرارداده‌است.» مر کزاین عبادتگاه مقدس ومنحصر BA‏ > کعبه‌است وشخص 
مومنی که دراین عبادتگاه مقدس عالم نماز می ool S‏ دريك لحظه احساس می کند که همه 
فاصله‌ها نا بود شده است. حالت دوم که دارای طبیعتی پویاست درمراسم حج» که هر مسلمان 
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مکلفی xb‏ لااقل يك بار درعمرخود به‌شرط استطاعت. انجام دهد آشکار می‌شود. درمراسم 
حج مسلمانان باید لباس‌خودرا خلع کنند واین‌حالت ساد گی وبی‌پیرایگی گوئی به‌همه Lou‏ 
اسلامی منتقل می‌شود. درعین حال us SE‏ که درفرد مؤمن» Claw‏ می گذارد تلقین وتکرار 
اسلام اوست. پس ازدسیدن به آستا نه حریم مقدسی که مکه‌را احاطه کرده است. زائر des‏ 
NS‏ لباسهای loo m‏ ازتن بیرون می آورد وخودرا ازسر LE‏ با آب تطهیر می کند وخودرا با 
دو تکه ail in ob‏ نشدی یکی به‌دور کمر ودیگری برروی يك‌شانه می بوشاند. دراین حالت 
احرام است که شخص AR‏ برای انجام مراسم wal sb‏ درحالی که پیوت» LAs SS‏ را بر لب 
دارد Gé‏ کعبه نزديك می‌شود. پس اززیارت بیت‌الله دیداد ازاما کن مختلفی ر | که باتادیخ 
مقدس اسلام ار تباط asha‏ آغازمی AS‏ وزیارت شود را باقربانی گوسفندی» به‌یادبود obs‏ 
حقرت ابراهیم بها تمام می رسا ند. 

fay‏ حو اهیم دید که چگو نه ie sey!‏ عبادت که یکی ul‏ ودیگری پو یاست»درسطوح 
مختلف درعا لم اسلام| نعکاس یا فته است. دراینجا فقط مي نحو اهیم «Sj tha,‏ اشاره کنیم وآن‌این 
است که om 3o‏ اسلامی وبنا براین‌هنر اسلامی درجهانی دیشه‌داردکه ia‏ به‌عا لم آباء روحانی 
عهد Gee‏ نزديك است تا به‌دئیای پونانیان ورومیان که اسلام برای del‏ واقتباس دخستین‌مبادی 
هنر خود مجبورشد به‌آنها روی آورد. البته نباید فراموش کنیم که اسلام درحد فاصل میان 
دوتمدن jy‏ گی بیز انس وایرانی که برسرعر oU‏ پیوسته £o‏ بودند» به‌وجودآمد و برای 
Ge‏ حود مجبورشد تا با آنها بجنگد وبر آنها غلب هکند. درمقا یسه بااین دوتمدنی که هريك 
دارای میراث هنری بوده‌اند و به‌طبیعت گرائی و عقل گرائی؛ تمایسل نشان می‌داده‌انده کعبه و 
شعاثر آن چون لنگری استوار دراقیانوسی بی‌پایان و بی‌زمان جلوه می AS‏ 

هنگامی که پیغمبر (ص) مکه را فتح کرد» نخست به‌ساحت مقدس OT‏ قدم نهاد وسوار 
برشتر gb‏ اف کعبه‌را به‌جای آورد. اعراب S ya‏ دورو بر کعبه را با کمر بندی ازسیصدوشصت 
بت که هريك به‌يك‌روز سال قمری اختصاص داشت. پوشانده بودند. حضرت پیغمبر درحالی 
که این بت‌هادا باعصای خود لمس می کرد یکی‌دا پس ازدیگری واژ گون می‌ساخت ودر 
عین حال این DOTE AT‏ تلاوت می‌فرمود «بکو sl)‏ پیغمبر) که حق آمده و باطل نا بودشده 
است» همانا باطل نا بودشدنی است.» (سورة ۱۷ - (WY ST‏ پس از آن AUS‏ کعبه را به‌وی 
دادند واو وارد کعبه شد. دیوارهای داخلی کعبه بانقاشی‌هائی که يك‌هنرمند بیزانسی؛ به‌دستور 
متو OÙ‏ مشرله کعبه» رسم کرده بود» تزئین ail‏ بود. YT‏ صحنه‌هائی از زندگی حضرت 
ابراهیم وبرعی از آداب ورسوم مشرکان را نشان می‌دادند. هم‌چنین تصویری ازحضرت مریم 
وفرزند اوعیسی (E)‏ دیده می‌شد. درحالی که حضرت محمد این شمایل حضرت مریم را با 
دودست محکم نگهداشته بوده دستورداد تا همه پیکره‌های دیگر نا بود شود. شمایل حضرت 
مریم بعداً دریکی از آ تش‌سوزی‌های کعبه ویران شده واین حکایت نمایشگر معنا وفهوم OT‏ 
چیزی است که به‌غلط «شمایل شکنی اسلامی» نامیده می‌شود و بهتر است OT‏ دا عدم گرایش 
بشما یل TX‏ بنامیم . ا گر کعبه قاب اسان باشد» بت‌هائی که درآن هستند slo ye)‏ امیال و 
شهواتی است که قلب را احاطه کرده‌اند وعایق وما تعی درراه ذکر خداوند هستند. بنا براین 
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ios‏ اسلام ویران ساختن بت‌ها ودرنتیجه به کنارنهادن هرصورتی که محتملا چون بتی در آید 
روشن‌ترین تمثیل ممکن برای نشان دادن «يك pl‏ و اجب‌است» که همان تطهیر قلب‌برای‌وصال 
do gia‏ وشهادت bs‏ آ گاهی از این است که «هیچ خدائی Gl je‏ متعال نیست. بعد از 
چنین و اقعه‌ای شمایل T3‏ دراسلام به‌صورت Syl‏ زائد درمی آمد واین des‏ را از wer‏ 
تھی می‌ساخت. دراسلام؛ حطاطی که گر ئی تجسم مرئی کلمۂ الهی است. جای شمایل نگاری 
را گرفته است. 


Hin‏ ,بيك رها و تما ثیل 
1 مخالفت با plot‏ نگاری 

منع و تحریم شما یل نگاری دراسلام به‌معنی دقبق کلمه فقط درمورد تصویر ذات الهی 
صدق می کند. بنا براین Qu‏ ازاين جهت همان وجهه نظرشریعت موسی ويا به‌طوردقیق تر» 
توحید | براهیمی که اسلام‌عوددا احیاء کننده ومجددآن می‌دانددارد. توحید دراولین وآ Oto‏ 
مظهر خود درزمان محمد چنا ن که درعصر ابراهیم مستقیماً باهر گونه شرله و بت‌پرستی به 
مخا لفت برخاسته است بطوری که تجسم خحداوند درقا لب خحاصی به‌هرشکلی که باشد» درنظر 
اسلام» مطابق بامنطقی که هم تادیخی دهم الهی است؛ علامت مشخص خطائی است که نسبی 
را شريك مطلق وخلق‌را شريك Ge‏ قرادمی‌دهد ویکی‌را به‌مرتبه وجودی دیگری تنزل‌می‌دهد. 
نفی بت‌ها یا بهتر ie S‏ ویران ساختن آنها به‌مانند Oly‏ نخستین شهادت اسلامی یعنی 
لاإ له‌الاالته» درعباداتی مشخص وروشن است ودرست همان‌طو ر که این‌شهادت دراسلام برهمه 
چیزغلبه دارد Lo‏ همه‌چیزرا به‌ما نند GUT‏ پاك کننده درخود فرومی برد نفی وانکار بت‌ها نیز» 
خواه بالقوه ویا بالفعل يك جنبهٌ کلی به‌خود می گیرد. به‌این‌ترتیب تصویرکردن انبیاء ورسل 
و اولیاء منع شده است culo‏ نه‌فقط از آن جهت که شمایل و تصویر آنها محتملا چون بت‌مورد 
پرستش قراد می گرفته است» بلکه هم چنین به‌جهت احترامی است که تقلیدناپذیری Mg T‏ در 
انسان برمی‌انگیزد. انبیاء واو لیاء جانشین خداوند برروی زمین هستند. طبق یکی ازاحادیث 
نبوی: «خدا اسان را مطا بی باصورت Quam‏ آفریده است» واین cals‏ انسان به‌تحداو ند 
تاحدی درانبیاء واو لیاء به‌ظهور می‌رسد بدون اینکه حتی دراین مرحله صرفاً مادی نیز دراد 
این شباهت امکان پذیر باشد. تصویر خحشك و بی‌جان يك‌مرد الهی نمی تواند چیزی جز پوستی 

بی‌مغز» امری واهی bo‏ یك بت باشد. 
درحوزه‌های‌سی مذهب woe‏ به‌علت احترامی که برای لطيفة الهی دردردن هرمخلوقی 
قائل هستند تصوی رکردن هرموجود زنده‌ای‌را مورد نکوهش قرار می‌دهند وا گر تحریم‌صورت 
نگاری به‌يك‌درجه درهمة اقوام مراعات نمی‌شود باوجود این درمورد هرچیزی که در قالب 
شعا یر اسلامی قرار co uS‏ شدیداً دعایت می‌شود. عدم گرایش به‌شما یل‌نگاری که دراین‌جا 
کلم مناسب است ونه‌شمایل شکنی ‏ به‌نحوی به‌صورت جزء لاينفك هنر مقدس در آمد و 
می توان گفت که یکی ازاصول ومبادی - | گرچه 4 rol‏ عمده - هنر مقدس اسلام است. 
این امر ممکن cul‏ در بادی امرمغایر بامواژین عرفی جلوه کند زیرا پایه و اساس هر 
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هنرمقدسی تمثیل گرائی است ودردینی که برحی ازمفاهيم OT‏ درحصوص خداوند در قالب 
تمثیل‌های انسانی Oly‏ شده است» ‏ مثلا درق ر آن از «وجه» حداوند ودست‌های او کفتگوشده 
است و خداوند برعرشی نشسته است - نفی تمثیل‌ها درظاهر به‌منز له تیشه زدن ia‏ هنرهای 
بصری است که باامور الهی سروکار دارد. ولی درعوض Gee‏ این تماثیل سلسله کاملی از 
جانشین‌ها و بدل‌های ظریف در نظر گرفته شده است که همیشه بايد آنهارا عاطرسپرد و 
به‌ویژه باید به‌نکته زیر توجه داشت: هنرمقدس ضرودتاً از تصویرهاحتی دروسیم ترین معنای 
این ads‏ ساخته نمی‌شود. oT‏ ممکن است چیزی بیش ازعشست بخشیدن و صورت خادجی 
دادن خاموش و ارام يك‌حا لت درونی SG‏ ومراقبه‌نباشد ودراین مورد - ویا از این لحاظ 
OT‏ باز تاب هیچ تصور ذهنی نیست بلکه محیط پیرامونی دا از لحاظ کیفی د گر OF‏ می کند 
و آن را در تعادل وتوازنی که مر کز ثقل pie oT‏ نامرئی غیب است. سهیم می‌سازد. این امر 
را که ماهیت هنر اسلامی چنین است. به آسانی می‌توان اثبات کرد. متعلق OT‏ بیش از هرچیز 
محیط انسان‌است - ee‏ برجسته‌ای که فن معماری paso‏ اسلامی‌دارد ازهمین‌جا ناشی‌می‌شود. 
و کیفیت oT‏ ذاتاً fell Coy‏ و تفکر بیننده می‌شود. عدم گرابش به‌شمایل GI‏ از کیفیت آن 
نمی کاهددرست برعکس» باطرد هرصورتی که ذهن دا بهشیء خاصی حارج از خود متم رکز 
ومحدود ونفس‌را به‌يك صورت متفرد متوجه کند. خلائی‌را می آفریند. ازاین حیث هنر اسلامی 
oe bs‏ بکر و به‌ویژه ly‏ بان که آنهم برای SE‏ وتأمل مناسب است» شباهت دارده اگر چه 
به‌اعتبار دیگر نظامی که هنر می آفربند با یی نظمی وآشفتگی ییا بان منافات دارد. 

فراوانی تزئینات درهنر اسلامی به‌هیچ دوی مغایر بااین کیفیت خلاه که فکر وتأمل 
را به‌همراه دارد»نیست» برعکس عمل تزئین باصور انتز اعی به‌واسطاً وزن و آهنگ نا گسته 
ودرهم پیچید گی بی‌پایان OT‏ بر کیفیت این حلاء می‌افزاید. به‌جای آن که ذهن do‏ به بند 
AS‏ و آنرا ب‌جهانی She‏ رهنمون شود قالب‌های ذهنی را ددهم می‌شکند. درست همان 
گونه که تأمل bols‏ آب روان جوی ویاشعلة سر کش آتش یا لرزش ملایم بر u$‏ در سیم 
باده می تو اند ۲ گاهی انسان را از بت‌های درونی» رها سازد. 

مقا یسه موقف اسلام نسبت به‌پیکره‌ها وتماثیل» باموقف کلیسای ارت د کس OUI ge‏ 
آموزنده‌است. چنانکه می‌دانیم کلیسای‌روم شرقی یك بحران شمایل شکنی‌را پشت سر گذاشت 
وشاید دداین امراسلام در آن بی‌تاأًثیرنبود. کلیسا مسلماً مجبودشد تا تعریف نقش تمثیل‌مقدس 
پاشمایل را از نو مورد مداقه قراردهد. هفتمین شورای کلیسا te Los‏ پیروزی ستا ol Sty‏ 
تصویرهای مقدس» تصمیم خودرا با کلمات Ae ge‏ ساخت: 

رتخد اوند درذات خویش ورای هر گونه توصیف و تصویرممکن است ولی ازآنجا که 
کلمه الهی cab‏ انسانی به‌عود گرفت وآن‌را با آمیختن باجمال الهی به‌صورت اصلی خود 
باز گردانید و با آن وحدت یافت» داوندرا می‌توان و باید از طریق صورت انسانی عیسی 
مسیح ستا یش کرد». این OUS‏ چیزی بیش از بکاد بردن عقیدة تجسم و تجسد الهی نیست ونشان 
می‌دهد که تاچه‌حد این نحوه تلقی ازاشيام باوجهه نظر اسلام تفاوت دارد. باوجود این هردو 
نظر گاه اژ لحاظ قول بە‌طبیعت الهی انساتی وجه مشتر کی دارند. 
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اعلامیة هفتمین شورای کلیسا شکل دعائی‌را داشت که مریم عذرا را مورد حطاب قراد 
داده بود زیرااین مریم lois‏ بود که جوهرانسانی خوددا به‌طفل الهی بخشیده و بنا پراین اورا 
برای حواس دست یافتتی کرده بود. درضمن این عمل احترام یاد آور رفتاد پیغمبر است 
هتگامی که وی دودست خودرا برای حفاظت flat‏ حضرت مریم و کودك مقدس ا وکه‌بردوی 
ol sa‏ داخلی کبه نقش بسته cog‏ قرارداد. 

ولی ممکن است گفته شود که این عمل پیغمبر باید موجب شده باشد تادرفقه املامی 
برای جواز تصویر حضرت مریم امتیازخاصی BE‏ شده باشند Ja‏ این نتیجه گیری Sols‏ 
از نادیده گرفتن اقتصاد معنوی pel‏ است که هر گو نه عنصرزائد pee?‏ را په‌يك‌سو می Agi‏ 
ا گرچه این امرمانع از آن یست که bal‏ بان علوم باطن وعرفای اسلامی معنا واعتباد تماثیل 
مقدس وشما یل‌هارا درجای مناسب» ASG‏ نکنند. Soy Cagle (Quo‏ اسلام محبیا لدین- 
"EIL‏ دریکی ازعبارات خود در کتاب معروف فتوحات مکیه احترام مسیحیان نسبت به۔ 
شمایل مقدس‌رابا کلماتزیرموردتائید حاص قرادمی‌دهدراها لی بیز انس» zm‏ نقاشی‌دا به‌سرحد 
JUS‏ دسانیدندزیر! درنظر آنها فردانیت سرور ماسیح بزد گترین RY‏ برای توجه به‌توحید 
الهی است.» خواهیم دید که این تقسبر ازشمایل مقدس, گرچه با کلام اسلامی؛ بهمعنای‌متداول 
OT‏ بسار فاصله دارد» ولی باوجود این باوجهه نظرتوحید اسلامی مناسبت دارد. 

صرفنظر ازاین امی گفتار پیغمبر درمورد نکوهش کسانی که درصدد تقلید از آثارنحا لی 
عالم بر آمده‌اند. همیشه به‌معنای رد بحت و سبط iue‏ هنرهای تمثیلی تلقی نشده‌است بلکسه 
بسیاری OT‏ را به‌معنای تقبیح ونکوهش هنروقیح Lo‏ شرك آمیز» تسیر کرده|ند. 

برای قوم LoT‏ مانند ایرانیان و یز برای مغولان» صور ترسیمی» برای بیان هنری OT‏ 
چنان طبیعی است که‌نمی‌توانند آنهادا نادیده بگیرند. ولی نکوهش هنرمندانی که 244223 
le‏ از آثار خا لق هستند» باوجود این بەقوت خحود باقی است زیرا هنر تمئیلی اسلامی‌هميشه 
ازطبیعت گرائی پرهیز کرده‌است. علت این که مینیا تورهای ایرانی اژچشم اندازهائی که در 
انسان توهم فضای سه‌بعدی را slew!‏ می AS‏ استفاده‌نکرده ویا ازترسیم بدن انسان به‌صورت 
سايەروشن اجتناب ورزیده است صرفاً ساده لوحی ویاجهل سبت به‌روش‌ها ووسایل بصری 
نبوده است. به‌همین نحو Ky‏ تراشی جانوران که گاهی درعالم اسلام lg Tl‏ رو برو می‌شویم 
هر گر ازحدود نوعی سبك قراردادی تجاوز نکرده است ونتیجه‌کار OT‏ دا نمی توان محتملا 
پاموجودات زنده $53( C2»‏ اشتباه کرد. 

ما حصل این پرسش که UT‏ هنرتصویری در اسلام ممنوع است el‏ این است که 
هنر تصویری می تو اند به‌عو یی درجهان‌یینی اسلامی تلفیق شود بشرط آنکه حدود صحیح‌خود 
را فراموش نکند ولی باهجود این بازهم نقشی پیرامونی خواهد داشت ومستقیماً دراقتصاد 
معنوی oM‏ سهمی ندارد. 

Jo‏ عدم گرایش به‌شمایل‌نگاری دراسلام؛ دوجنبه دارد: ازيك‌سو OT‏ ضامن ومژؤید 
عظمت ازلی اسان است ووجود آدمی که درصورت خداوند آفریده شده است نمی با ید 
مورد AE‏ قراد گیرد, وهم چنین یك اثرهنری که ضرودتاً محدود ويك‌جانبه است نباید حسق 
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او را غصب AT‏ ازسوی دیگر هیچ‌چیزی که حتی به‌يوة سبی و گذرا بتواند به‌شکل نوعی 
«بت» در آید» oly AU‏ انسان وحضور نامر ئی خداوند (ule‏ ومانعی ایجاد کند. pulos‏ 
آنچه هرچیزدیگردا lead‏ ع قراد می‌دهده شهادت لاا له‌الاالله است. این شهادت هرنو ع 
تعین بخشیدن و صورت خارجی دادن ذات خداوند را پیش از آن که حتی تحقق پذیرد نقش 
بر آب می SS‏ 


"IE تور‎ l4 س٣‎ 

به‌دلایلی که هم | کنون شرح دادیم هنر Us‏ تور نمی تو اند هنری مقدس باشد. ولی تا 
OF‏ حد که به‌صرافت طبع با آنچه را که می توان منهوم حیات وجهانشناسی اسلامی els‏ 
abl Gail‏ است» کم و بیش خواه به‌شکل ظهور و بروز فضائل و باضمناً به‌صورت منعکس- 
ساختن يك‌شهود qug B e‏ ازيك نو ع جو معنوی برخورداراست. 

آنچه دروهلة نخست مورد نظرماست مینیا تور ایرانی‌است. و نه‌مینیا تورهای بین‌النهرین 
که مجموعاً Tolg T‏ تحت Lin ol ee‏ تورهای «مکتب بغداد» قرارداده و گاهی آنها را «نقاشی 
عریی» pagite‏ مطلق تلقی کرده‌اند. این میناتورها خیلی با کیثیت مینیا تورهای ایرانی فاصله 
دارند و به‌هرجهت نمی توان نام عرب را YT,‏ اطلاق کرد جز تا OT‏ حدی که pas‏ نزادی 
عرب یکی ازاجزاء تشکیل OT Sins‏ درشهر پهناور بغداد که bat‏ مفول دراواسط قرن‌هفتم» 
شهری ke‏ بوده است. به‌شمار می‌رود. نوعی اغراق و مبا لغه درحر کات علاقه مفرط 
به اسلیمی‌های خطی و نوعی yb‏ نیشدار که گاهی بها بتذال کشیده می‌شوده این‌ها شاید از 
خحصوصیات Lise‏ تورهای عر بی است. به‌ویژه آنکه صورتهای ترسیم شده آشکارا جنبه سامی 
دارد. ولی این حصوصیات عر بی de po‏ پائین ترقراردارد ودرمحیطی کاملا شهری» به‌وجود 
آمده است. Gn‏ این مکتب؛ gba‏ رحلاصه US y‏ بهای مصور علمی — درطب؛ گیاه شناسی 
یا جانورشناسی - به‌ز بان عر بی بود» بدان گونه که درمیان کشورهای یو نانی‌شده. وجودداشت 
وتصاویر بامتن al Gab‏ بود. ناسخان اولیه این کتب. می‌باید مسیحی ویاصا بئی بوده باشند. 
Tas‏ مسلما نان عرب ویا ایرانی‌کار آنها را ازسر گرفتند وبه‌تدریج فن جدید خود را برای 
مصور ساختن Gly bola‏ عامیانه Wh‏ مقامات حریری که هنر نقا لی وداستا سرائی را جاودانه 
سانعته است. به‌ کار گرفتند. 

دردوران امپراطوری سلاجقه که برای نخستین بار بفدادرا درسال ۰۱۰۵۵ فتح کرد ند» 
J SE‏ از آسیای شرقی ومیانه به‌مر کزحلافت رسید واين امر سبك دست نبشته‌هائی چون 
کتاب Gb AT‏ را که درسال ۹ تحریر شده است ودر ES‏ بخانه ملی پادیس نگهداری 
می‌شود. توجیه می کند. ^" ازاین مینیا تورها که حطوط آنها از نوعی ظرافت پرنحوردار 
است» دار ای‌علائم eel‏ نجومی هستند که در فاز GIS‏ این دوره نیز obus‏ می‌شود و به‌طور 
ضمتی وجود سنت‌هائی‌ر | که Lu‏ غیراسلامی دارد» اثبات می AS‏ 

دردودان سلجوقی نقاشی‌هائی باموضو ع‌های تمثیلی که‌دادای ویژ گی‌های‌تر کی_مغو لی 
هستند درهمه هنرهای 3 «ue‏ در ایران وعراق تاحدی بهچشم می‌بحورد. هنر واقعی مینیا تور که 
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یی گفتو گو کامل ترین هنر تمثیلی درعالم اسلام است؛ فقط پس ازفتح ایران به‌دست مفولان 
و به‌طور دقیقتر دردوران حکومت (e ۱۲۵۶( OL BL!‏ به‌وجود آمد. مینیا تور ایرانی b p‏ & 
نقاشی چینی باتلفیق کامل حط و تصویر بنا نهاده شده است و به‌تبع OT‏ تبدیسل فضا به‌سطحی 
ساده وهم آهنگ ساختن pole‏ انسانی باچشم انداز همه در مینبا تور ایرانی حفظ شده است 
ولی نوازش‌های Cx P‏ و گستاخانه قلم موی چینی جای خودرا به‌عطوط Géo‏ وپیوسته قلسم 
می‌دهد» درست به‌همان شیوه‌ای که درخطاطی عر بی ملاحظه می‌شود ودرعین حال سطح‌های 
درون خطوط chow‏ بارنگ‌های به‌هم پیوسته پر می‌شود. پیوند Ole‏ نوشته و تصویسر 
برای مینیا تور ایرانی امری اساسی است و بررویهمرفته به‌فن OLS‏ سازی GW‏ دارد. La‏ 
منیا تور یست‌های معروف پیش از آنکه نقاش شو ند» حطاط و خوشنویس بودند. پیش از این 
گفتیم که دراسلام هنرعطاطی تاحدی جای گزین فن شما یل‌نگاری شده‌است. ازطریق فن کتاب 
سازی بود که نقاشی بالاخره باخحطاطی elg‏ گردید. 

آنچه به‌مینیا تور زیبائی تقریباً بی‌نظیری می بخشد آن‌چنان که OLS‏ می‌رود صحنه‌ای 
که تصو بر می کند نیست» بلکه شکوهمندی وساد گی جو شاعرانه‌ای است که در سراسر OT‏ 
ok >‏ دارد. 

این جو ويا این cle‏ — | گر بخواهیم واژه‌ای را که معنای دقیقی درموسیقی سنتی‌دازد» 
به‌کاد بریم — گاهی برمینیا تور ایر انی یكحالت بهشتی می بخشد واین امر JUS‏ اهمیت دا 
دارد زیرا یکی ازموضوع‌های اصلی TOT‏ ریشه‌های عمبق ایرانی‌دارد چشم انداز تغییرشکل 
al‏ است که رمز وتمثیل «بهشت زمینی» و «وطن آسمانی» است و درحالی که از چشمان 
پشریت هبوط co S‏ پنهان مانده است درعالم اشراق معنو ی که برای اولیاء خداونده DEAT‏ 
است» وجود و تقرردارد. OT‏ چشم | ندازی است بی‌سایه که در آن هرچیزی ازجوهری به‌غایت 
لطیت وپرادج mL‏ شده است ود ر آنجا هردرخت و گلی درنو ع خود بی‌نظیراست» درست 
ما نند گیاهانی که‌دانته در بهشت زمینی خود بر کوه اعراف قرارداده است به‌طوری که بذرهای 
Gol lus LT‏ جاودانه که diy‏ کوه می‌وزد؛ به‌اطراف ory‏ می‌شود ial‏ گیاهان روی 
زمین را به‌وجود آورد. 

این چشم انداز تمثیلی GIS‏ باچشم اندازی که نقاشی چینی از آن‌حکایت می کند» تفاوت 
دارد و برخحلاف این يك» غبر مشخص نیست و به‌نظر نمی‌رسد که از خلاء که درحکمت چین 
اصل غیر تفصیلی و بسیط همه اشیاء است به‌ظهور رسیده باشد. OT‏ درست مانند جهانی است 
نظام‌یافته که گاهی درمعماری بلورینی که loo]‏ چون پوششی سحرآمیز احاطه کرده است؛ 
پوشانده شده وصحنه‌هارا بدون آنکه مادی جلوه کند OUS‏ می‌دهد. 

به‌طور کلی منیا تور ایرانی که دراینجا بهترین مراحل OT‏ مورد نظرماست - درصدد 
تصویرجهان خاد ج» بدان S‏ نه که dal‏ ناهم آهنگی‌ها وعوارض OT‏ معمولا مورد ادراك ما 
قراد می OS‏ نیست. چیزی را که مینبا تور به‌نحو غیرمستقیم توصیف می کند ماهیات ازلی 
و اعیان ثابته اشیاء است» به‌طوری که در آن يك اسب صرفاً فرد خحاصی دريك نوع نیست» 
بلکه اسب به‌مفهوم مطلق است. Le ge‏ تور درصدد فهم diss‏ صفات نوعی است. ا گراعیان 
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ئا بته یا ادباب‌انواع اشیاء دا نمی‌توان به‌دلیل این که ورای صورت هستند» ادراك کرد ولی 
باوجود این درتخیل شهودی ما منعکس می‌شوند. اژاینجاست کیفیت رویا مانندی که بها کثر 
مینیا تورهای زیبا تعلق دارد» ومسلماً حیا لبافی واهی واز اضغاث احصلام نیست. ان چونان 
خوابی دوشن وشفاف است که گوئی از نوردرون اشراق يافته است. 

به‌علاوه نقاشی معمولی برنوعی ینش درونی یاحدس متکی است به‌طوری که تجر به 
ow‏ را گرفته و آن کو نه مشخصا تی را که ازویژ گی‌های شیء يامو جود gol‏ است از آن 
یرون می کشد و آنهارا به‌عناصری که بانضای دو بعدی یعتی خط وسطوح رنگین منأسرت‌داشته 
باشد» میدل می‌سازد. هنرمند شرقی هر گز درهوس منتقل کردن تمامی ظواهر و نمود اشیاء 
نیست» او ازعبث بودن چنین کوششی سخت وقوف دارد وازاین جهت ساد گی تقر یباً کودکانه 
OUT‏ اوعین خردمندی است. 

اجازه دهد باردیگر چشم اند ازرا که تاریخ هنر SUE‏ به‌غلط پادید «عینی» اشیاء pe‏ 
مترادف فرض می NS‏ مورد بردسی فر اردهیم واجازه دهید باردیگر تأ کید کنیم که چشم انداز 
به‌هیچ‌وجه ازعو ارض ذاتی اشیاء فی نشسه نیست. بلکه ازعو ارض‌فرد مدرك یافاعل ادر الداست. 
امور ادر الدشده‌طبقی«نقطد ید» ادر ال کننده‌در تر تیب‌خاصی‌قر ارمی LS‏ نظام‌اشیاء فی moles‏ 
A5 al‏ وجودی lg T‏ در نظام کلی عالم است واین نظام وجودی ظهورو بروز (AS‏ دارد نه 
کمی.علم مناظر همرایای دیاضی نخست عقل گرائی وسپس قرد گرائی‌دا وارد هنرکرد. سپس 
این گرایش Ge‏ خودرا به‌فرد گرائی عاطفی داد ودرهثر باروككاضطراب و تشویش درونی در 
قا لب اشکال وصور بیرونی ظهور کرد واین‌هم بالاعره جای خودرا به‌هنر فرد گرایا نه‌تری داد 
که درواپسین تحلیل چیزی بش ازاتطباعات وتاثرات درونذهنی نداشت و o MG‏ در امور 
غبر معقول مضمحل گردید. مینیا تور ایرانی برخحلاف این گسترش هنرجدید اروپائی وعلی‌دغم 
ضعف‌های ناد ر آن نموداريك‌وجهه نظر طبیعی وواقعی ازاشیاه است. OT‏ به‌معنای سنتی کلمه 
«واقع AS‏ استه به‌این معنی که ظواهر حسی برای oT‏ شدیداً بازتاب ذات Le‏ 
اشیاء هستند. 

مینیا تور ایرانی به‌دلیل She sar‏ معیاری OT‏ می‌تواند برای بیان‌شهود عرفانی‌مورد 
استفاده قر ار گیرد. این کیفیت خاص تااندازه‌ای ناشی ازجو شیعی است که در de OT‏ فاصل 
dla‏ شر يعت والهام به‌مراتب کمتر ازعا لم تسنن است. نظرما دراینجا مینیا تورهای حاصی است 
که موضو ع دینی داردء Me‏ مینیا تورهائی که علی‌دغم ضوابط qe‏ معراج پیغمپررا به‌آسمان 
oly‏ می‌دهد. ولی cy la‏ وروحانی ترین Lis‏ توری که تا کنون culos‏ زمینه به‌دست آمده 
است آن‌است که جزء Gus‏ حطی alliées,‏ است ومیان‌سا SID‏ ۲۹-۴۳ ۵ امیلادی در دوران 
صفو یه نوشته شده‌است.این مینیا تور با | برهای‌پیچ در پیج به‌سبك مغو لی و فرشتگان‌مجمر ب‌دست که 
بادآود آپشاواش‌هاست (apsavas)‏ تلاقی اعجاب انگیز ole‏ دين بودا و اسلام دا 
نشان می‌دهد. 

دراینجا شایسته است که چند کلمه‌ای را به‌روشن‌ساختن مساهیت cS‏ اختصاص دهیم . 
آنچه gis‏ دا به‌ویژه ازاهل سنت وجماعت متمایز می‌سازد» i‏ & امامت است که طبق OT‏ 
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قدرت و حجیت معنوی که پیغمبر به پسر عم وداماد حود علی» افاضه کرده‌است درائمة اطهار که 
ازاهل بیت هستند» حفظ وابقاء شده است. آنحرین امام aus‏ که Gb‏ نظرشیعه اثناعشری 
دوازدهمین آنهاست - نمرده است. بلکه ازانظار جهانیان پنهان مانده است وددعین حال 
با پیر وان وفادار خویش ار تبااط معنوی دارد. Qu!‏ نظریه تعبیر دینی يك حقیقت باطتی است: در 
هرجهان سنتی» درهر لحظه ازتاریخ OT‏ قطبی که rus‏ له قلب عالم است وبه‌واسطة او ب رکت 
آسمان برزمین JIU‏ می‌شود» حکومت می کند. این قطب بیش ازهرچیز مبین يكحقیقت‌معنوی 
وممثل نظام وجود است. وجود اوهمان‌حضور الهی درمر کزعا لم — ba‏ درمر کزعا لمی حاص 
ویا درمر کز نفس انسانی» به‌مقتضای مراتب مختلف است - (a‏ معمولا مظهر وممثل حقیقی 
oT‏ شخص و لی یاو لیا هستند که مقام معنوی آنها درساسله مرا تب مختلف هستی به‌منز U‏ قطب 
عالم است. ازاین چند نکته روشن است که تشیع متضمن حتیقنی بسیار دقیق و لطیف است و 
بیان OT‏ بهعبارا تی که معمولا قابل قبول همه باشد» cy BA‏ دشوار است. 

i bli‏ ایامی که امامان شیعه js‏ به‌طور مرثی حضوزداشتند. پایان غم‌انگیز ودردناله 
برخحی SEE‏ اطهار وغیبت 0x AT‏ و آرزوی رسیدن به‌محل مرموزی ميان آسمان وزمین که 
در آنجا ماوی دارد» به‌مذهب شیعه لحن dined‏ خاصی بخشیده است که DOT‏ می توان به‌عنوان 
علاقه وشور sls‏ برای رسیدن به بهشت و آن حالت عصمت و JUS‏ که درادل و آخرزمان‌قرار 
گرفته است» توصیف کرد. 

بهشت بهاری است جاودانهه باغی است Au pa‏ شکوفا که از آب‌های زنده پرطراوت 
می‌شود. بهشت همچنین مقامی است Aube Sigs pl Vale‏ سنگ‌های معدنی گرانبهای 
بلوز وطلا. هنر ایرانی و بویژه OUS‏ مساجد دوران صفوی این‌دوصفت بهشتی‌را بايك‌دیگر 
تلفیق می کند. حالت quo sb‏ درصاف بودن نحطوط معماری وهندسه‌کامل سطوح طاقدار و 
تز ینا تی که شکل حط مستقیم را دارد» بان شده است ولی بهار آسمانی oT‏ در گلها ورنگهای 
تازه» غنی و آرام کاشی‌ها شکوفه می کند. 

هنر مینیا تور بیش از یك بار براثر تماس مستقیم با نقاشی چینی احیاء گردید» یکبار در 
OT SET‏ درزمان نخستین Malo‏ مغولان برایران دردوران ایلخانیان — (۱۲۵۶-۱۳۳۶) oka‏ 
دیگر در دوران تیمودیان (۱۲۸۷-۱۵۰۲) و بالاخره در دودان صفویانکه 
باوجود SOT‏ ایرانی Voy‏ و کشور خودرا ازیو غ مغولان رها ئی بخشید ند» روا بط حسنه‌ای 
باچین برقرار کردند. هنرمینیا تور ایرانی منیا تور ترکی‌دا به‌وجود آوددکه Any lings‏ با 
مینیا تور ایرانی خام و کليشه مانند وقالبی است. البته جز درموارد خاصی که Ai‏ فسخه سياه 
قلم مر بوط بهقرن پانزدهم میلادی تأثرنقاشی مفولی‌دا ازخود نشان می‌دهد. ولی مینیا تور 
ایرانی Tas,‏ درنتاشی‌های گور کانیان هند ادامه یافت و ب‌صورت هنر در باری در آمد و به‌ویده 
برای مصور ساختن دفتر وقایح درباری» el» Sol‏ گر ایا نه ومشحون ازجزئیات. مورد 
استفاده قراد گرفت. 

bow ZU‏ هند یعنی ke‏ حاصی ازذیبائی انعطاف پذیرصورت انسانی دراین نقاشی 
باسيك تحمیل شده 8593 دنسانس اروپاء تلفیق il‏ است. گفته شده است که هنرمغو لی هند 
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برحی ازمکاتب نقاشی مینبا تورهندورا تحت Bob‏ ادداده است. درحقیفت: این تا ثیر نمی تواند 
چیزی بیش اذ یك انگیزه Bye‏ خحارجی وفنی باشد» ذیرا این مینیا تورهاکه به‌طور عمده 
صحنه‌هاتی اززند گی کریشنا را ترسیم می AS‏ مستقیماً ازمیر اث سرشاروغنی هنرمقدس‌هندوان 
مايه می گیرند ودرست به‌همین‌دلیل Cha‏ نوع زیبائی معنوی دست می یا بند که هنر صر فاد نیوی 
مغو لی هند یادای رسیدن OTe‏ را نداشته است. 
lew pa‏ تور ایرانی دردوران gio‏ & بهطور دقیق‌تر ازاواسط قرن شانزدهم به بعد راه 
انحطاط را پیمود. درحالی که cles‏ ار تباط پیرامونی oT‏ با اسلام وویژ گی منحصراً در باری 
OT‏ پایه‌های محکمی نداشت» بااولین برنعورد خود ial‏ اروپائی OT‏ دوران تسلیم‌شد ومانند 
V‏ جادو گر ان که بلورآن نا گهان oM‏ و تیره‌می‌شود؛ ازهم فرور یخت. 
tee J‏ غلامرضا اعوانی 


fo 
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شهاب‌الدین ابسوحفص عمر‌بن محمد سهروردی Est‏ کبیر 
Wok‏ (۶۳۲-۵۲۹) علاوه بعوادفالمعادف آثاردیگری‌داددمفل: 
رشف | Les Yiee La‏ نيه و كشف الفضايح اليو نا نيه ادا لةالميانعلى!لبرهان. 
od bos‏ وحروف, al‏ لمسافی دادبا لحاضی. رسالة فى‌الفعوة, JU)‏ 
درخلوت ورياضت» السیروالطیر. رسالة فی‌اعتقاداتالحکماء رسالة 
فی‌السین و السلوك. العقایدا لصحیحه, دسالة ies M S‏ دسال‌ةالشین. 
الکبیرالسهروردی, اللسوامعالفيبة والفتوح. lent on)‏ بصورت 
میکروفیلم دردانشگاه تهر ان هست.) 

دردووصیت نامه‌ای که dsl‏ از نظر asl y‏ گان می گذرد. 
می‌توان تااندازه‌ای باافکاد y lies‏ این عارف بزرك آشنا شد. 
سهروردی دصیت Mb‏ اولی‌را برای WIL‏ راه حق ددیگری دا بر ای 
فرز ندش نوشته است. اصل دصیت‌نامه‌ها به‌عربی است. آقای محمد 
شیر ilo‏ نهارا تصحیح و به‌فارسی Wiles Sort‏ 


Mf‏ حمن اثر حیم 
ا يها | لطا لب | لسا 1e‏ لطریقا لى الله تعا Ne‏ لمجد فى dl‏ لب» اذکر لكا لحقا لو اضح‌الذی 
اتمناه gua‏ واتشوق اليه» اجعل وقتك كله جدا لاهزل ad‏ وحقا لاباطل فیه, واقتنح من‌الدنیا 
بلقیمات تقمن صلبك 333 قدرا لضرودة فان زدت على قدرالضرورة اوتتاو لت شهوة فطالب 
نفسك بعمل زا ئدعلی وردك ثم تناول‌ذلكو ان‌تر کته‌فهو الاحب الاو لی.ود te adip‏ لاتعرفهم الا 
فی‌صلوةا لجمعة وا لجماعة ولازم زاو يتك ومهماقدرت الا Bs‏ الى | لخلق فافع فان نظرت ا لبهم 
فلا تکلمهم الافی | لسلام وا لجواب. فکلم ان كلمتك بقدرا لحاجة ولاترد علی‌قدرا لحاجة لفظة 


(- عموی او ضیاء‌الدین ابوالنجیب عبدالقادر سهروردی (FFF)‏ صاحب ol]‏ 
المريدين ومدرس درنظامية بغداد ددتصوف د اخلاق بود. «سهروردی مقتول در ۰۵۸۷ tly‏ 

«شهاب‌الدین ابوالفتی‌یحیی فرز ند حبش فرزند امیر فیلسوف شهیر» غیں ازاین دو است. 
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واحدة واذاطرقتكا لسأمة فی‌زاو ينك فاخرج الى بعض | لصحاری والمقا براه تردد بقرب زاويتك 
ذا کرا isa‏ فی ترددك» اوتا لیا APIS‏ عزوجل SAI E09‏ فی‌العلوم و استبدل بذ کرالله 
تعا لی و کلامه عن کل شیء ومهماطرقتك فیا لصلوة والتلاوة JW dt ss Sloe‏ واجتهد فی 
خلوقلبك عن کل شیء سوی الهو احرف حدیثالنفس بدوام ذکرالقلب ودع عنكا لفکرفیما کان 
ومایکون وا کثر الضراعة الى الله ol à‏ برزقك علما بصفات نفسك واحعلاقها وكامن Vit seh‏ 
الخفية واجتهد ان‌یکون نومك معتدلا بین‌الافر اط والتفریط: ومهماوجدت قبضا تفش ماسیه 
dab‏ تعا لی يعرفك سیب قبضك ویعرفك طریق‌الازالة والعود الى افطان‌الانس دالسط 
و اجعل تناو lel‏ لطعام مقترنا جدا AN ye‏ کر واغسل يدك قبل| لتلعام و بعدی loges‏ تحققت 
با لزهد LIS‏ وقصر أملك بکثرة ذکرالموت قلت وسوستك وحدیث‌الفس و کن حاضراً 
فی‌سجودله ور کوعك و اطلب! لروح‌دالانس فی الر کو ع ose Ma‏ و کن‌فی‌قید تکمیل با لحضور 
والخشو ع لافی قیدالا کثار من‌العدد. فاستمع یااخی وصیتی واقبل نصیحتی تکن lee‏ مین 
وا لحمدلته رب‌العا لمین والصلوة على محمد وآله اجمعین 
تم بفضل الله و توفیقه AL Bla‏ محمدعلی‌فی‌سنة ۰۳۱ He‏ 


Ji‏ جم و صیت نامه سهر 15223 به‌سالکان 

ای جویای by‏ درراه به‌سوی choot‏ وای کوشا درطلب» EI‏ برای توحقیقت‌روشنی 
راکه 3551 واشتیاق خود من است. 

اوقات عمرت را جدی بدار که یاوه در آن نباشد و به‌حتی که باطل در آن‌نیا ید. به لقمه. 
های کوچك غذا قانع باش که نگهدار قوام بدن توء yis‏ به‌اندازة نیاز باشد وا گر بیش ازنیاز 
بدان افزودی يا به‌میلی دست WL‏ یشتری درذکر وورد از نفس خود میا لبه کن وا گر آنرا 
آفزون نخواستی جه‌شایسته‌تر ودوست داشتنی تر. 

ازخلق کناره کن مگراینکه درنماز جمعه وجماعت ايشان را بشناسی. پیوسته در زاویۀ 
حود باش. تاتوانی به‌مردمان منگر وکار نحود کن» و اگر نگریستی جز به‌سلام و جسواب 
سخنی مگوی. 

سخن بگوی به‌اندازۀ نیاز و بیش ازنیاز يك Bd‏ هم میفزای. 

| گرملالتی ترا فزو کوفت Whe‏ وقبور بیرون شو یا به‌نزدیکی زاویه‌ات رفت وآمد 
کن درحالی که ذکرعدای گوئی oT jl‏ بخوانی. 

دردانش‌های (غیردینی) انديشه مکن؛ درعوض هرچیزی به‌یاد خدای باش. زمانی که 
نماز 55 OT‏ ترا خسته و کوفته کرد sha‏ عدای باز گرد. 

بکوش تا نها نخا نه دل ازغیرعدای SE‏ داری. حدیث نفس اماره دا به‌ذکر مداوم 
قلب برطرف کن. Ayal‏ آنچه بوده وخواهد بود ازعود رها کن. زاری به‌در of‏ بادی‌یفزای 
که ترا در صفات Ula culus‏ کرد. خو امته‌های درونۍ خود تهان داد ویکوش که So‏ 
Lady‏ ن‌روی باشد Qa‏ ونه کم. 


* مستخرج از نسخه خطی ۸۷۱ کتابخانه مر‌کزی دانشگاه تهران 
rr‏ 


هر گاه که asco‏ شدی علتش را بازرسی کن که همانا خدای» OT‏ علت‌وزاه برطرف 
ot os‏ را بتومی‌شنا سا ند‌وچایگاه انس و کشاده دلی‌دا می‌نما یا ند. 

به‌هنگام خو ردو حو راك به یادعدای باش. دست خحود قبل‌از تناول و بعداز آن بشوی. 

هنگامی که زهد Yasa‏ رامحتق cele‏ و آرزویت به‌ازدیاد SES woh‏ تاه شدء وسوسه 
وحديث نفس امارة تواندك شود. 

در سجود و ر کو ع حضور قلب داشته باش» شادی وانس دا در رکوع وسجود بجوی. 
در بند JUS‏ نماژخود باش با حضور قلب وفروتنی در آن» در جسم وجان» نه در زياد بودن 
تعداد آن . 

پس بشنو ای برادد» وصیت مرا gius‏ مرا تا از گروند گان باشی. 


ee حمن‌الر‎ pation 

| لحمدلّه و لصلوة وا لسلام‌علی‌رسول‌الله. 

هذه وصية شیخ | gt‏ خ قطب الاو لباء و سندالاتتیاء شهاب الحقوالدین عمرالسهروردی 
del‏ الله درجته و رفع‌فی‌فر ادیسا لجنان منز cay Yar)‏ تغمده‌الله بغقرانه: ae‏ 

یا بنی» anions ales si Kosh‏ و لزوم حق‌الّهورسو لهصلی الله علیه‌وسلم وحقالمشایخ 
اجمعين. HOB‏ تعا لى يرضى عنكك واحفظ الته فی‌السرو auo‏ ولاتدع قراءة القران ظاهرا 
وباطناء سراوعلانية» (وانظر) بالفهم وا لتد بر (والتفكر) والتذ کروا لخون eo‏ وارجعالی 
الق رآن فی‌جمیع‌الاحکام 3158 Mine oT‏ علی‌خلقه (واحفظ (a‏ ولاتعدل عن‌التعلم she‏ 
و تعلم الفقه و لاتکن‌من‌جهالا لصوفية و عوامهم» و اهجرا اهل الاسواق فانهم لصوص۲ الدين 
وقطا عالطريق على المسلمين» وعلیکک با لسنة (وا لجماعة و کن‌علی اعتقادا لتوحید و اجتنب (عن) 
| لمحدثات فان كلمحدئة (بدعة و کل بدعة) ضلالةء ولا تصحب الاحداث والنسوان دالمبتدعة 
[والاغنياء واهل‌الاهواء] T‏ فانه يذهب دينك Y‏ واقنع من‌الدنیا یسیره والزمالخلوة» وابكعلى 
CAS‏ و کلالحلال c Gi ab‏ الخیرات» و لا تسا لحرام فتمسکث الناريوم القيمة وا لیس 
| لحلال تجدحلاوة الایمان والعبادة» و کن‌من a‏ علی و جل (ولاتنس‌موقفک بین‌یدی‌الله) وا کثر 
[من] صلوةا للیل دصیام! لنهار ولا تتخلف ela lye‏ من‌غیر Og Sal‏ اماما اوم‌ذنا» ولا تطلب 


# سه نسخه با هم مقابله شده‌اند بدین ترتیب (1- جنگ شهرداری اصنهمان, فیلم 
sans o ۵‏ شماده۱۵ ۱۰ داتشگاه - Ke sett‏ ۲۲۸۱ دفیلم ۱۱۵۰ کتابخا نه 
مر کزی دانشگاه تهر (0l‏ به‌تر تیب بارمن‌های : متن ساده ازجنگ اصفهان و بین‌الهلالین نسخه 
1010 دبین OW‏ [ کردشه]. نسخه عکسی دانشگاه: 
ax ۱‏ ۱۰۱۵ : وفراهل‌الاسواق 
٣‏ جنگ اصفهان, vad‏ 
۳ ۱۰۱۵ والعوام 
۴ سخه ۰۱5۱۵ یذهب‌الدین 


0— » د : بالیسیر 
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الرياسة فان من‌احب الرياسة لم يفلح ul‏ و لاتوقع فی‌القبالات" شهادة » ولاتحضر مجا لس 
القضاة وا لسلاطین » ولاتدخل فی‌الوصایا » وفرمن‌الناس کما تفر من‌الاسد» (وعلیک با لخلوة 
حتیلایذ هب دینک ) وعلیکک Pid AIL‏ نفسک" Hob‏ صلی ale dbl‏ وسلم» قال : «سافروا 
تصحواتغنموا» 

واحفظ قلوب | لمشایخ (ولاتبنالخانقاه ولا تسکن‌فیها) ولا تغتر بقول من‌مدحکك" ولاتفتم 
بقول من‌ذمک ۴ و یکون المدح والڌم عند کث ol ge‏ و احسن خلقكك ۵ معا GES‏ (اجمعین) 
والزم التواضع )4( فان )531 ,108( «من‌تواضعله ilai‏ ۶ و من‌تکبر وضعه‌اله» و Ke‏ 
بالادب فی‌جمیع dim YI‏ مع كل بروفاجر» وارحم جمیعا لخلایق صفغیرهم و کبیرهم» FD‏ 
اليهم [ابدا] الابمین لرحم ولاتضحک فان الضحكك منالففلة و هو يميت | لقلب. 

وقد JE‏ صلی ae ail‏ ]315[ وسلم: «لوعلمتم ما اعلم Y‏ لضحکتم قلبلا و لبکیتم LS‏ 
ولاتأمن lS‏ و لاتقتطوامن رحمة‌الله» وعش‌بین| لخوف والرجاء. 

ABN GES لصوم وا لصلوة» و‎ Klos ذهاب دینک‎ Yb Job اترك الدنیاء‎ uet 
بائتأعن‌جهالالصوفیة) و کن خادما للمشایخ‎ Li be) ales متأد باء متورعا‎ clii cae cal 
وا لجاه وا لبدن واحفظ قلو بهم واوقاتهم وسیر تهم» ولاتنكرشيغا (الاما حا لفا لجماعة)‎ JUIL 
MSG AS ولاتعارضهم ولاتدخرشیتا‎ eh لاتفلح ابدا ولاتأل الناس‎ ele فانک ان‌انکرت‎ 
تعا لی برذق مقسوما» و کن‌فی‌الفقر؟ اسخیا لفس‌والقلب"۱ باذلاء داضیا بمارزقک اللّه.‎ 

و ابا Mes‏ وا لحسد (والغل والغش) فانا لبخیل وا لحسود فی‌النان ولا تظهرحا لک 
ole‏ فی‌جمیع الاحو ال ولاتزین الظاهر فان ally‏ خر اب‌السر. 


..j‏ » د JUM S.‏ (دنسخه Y YA Ye‏ ولاتکتب فی‌القبالات) 
Jal Y‏ نفسک 

۳ 1*1۵ خطی: مدحكت 

à o» » F‏ ذمك 

۵- جنگ اصفهان : الخلق 

۶ ۱۰۱۵ خطی ؛ فانه‌علیه‌السلام قال : من تو اضع رفعه‌اله 

D 2 Y‏ 2 لوتعلمون ما اعلم 

el د ؛ من‌الفقر‎ > LÀ 


4— دراصل + s! Jill, s‏ 
۰ 45 ۳۳۸۰ عکسی = فیلم ۰ دانشگاه تهر ان ؛ Do pio dio‏ عقسوم و کن‌سخی 
النفس ls‏ 


# آنچه از سخه جنگ اصفهان آمده تاایتجا ختم می‌شود بقیه OT‏ دو نسخه ab lin Ss‏ 
شده‌است Lea lol cu‏ به‌یمد آ نچه بین‌الهلالین است از نسخه عکسی‌است و آنچه ساده است ازمتن 
خطی۱۵ ۱۰ دانشگاه تهران با نسخه عکسی ۲۳۸۰ (درحقیقت چهار نسخه باهم مقا al‏ شده‌است) 
Obl -‏ وصیت‌نامه در clum‏ اصفهان چنین‌است «تمتالوصية , کته افقرعبادالله الغتی عبدا لصمد 
بن‌عتمان بن‌محمد بن‌الاثير الخر اسانی فی‌الثامن والعشرین من شعبان المعظم بستة اثتين وسبعین 
GS‏ 
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ts‏ بمواعبداله فی‌امرالرزقه فان‌الله تعا لی قدتکفل برذق کل‌حیوان؛ قالالته تعا لی: 

«ومامن دا بة فی‌الادض الاعلی‌الله رزقها.» 

وآيس عن‌جمیع الخلایق TVs‏ بهم» و قلالحق ولات ركن الی‌احد منالمخلوقین 
تطرد dS‏ عن باب‌الله. 

Le‏ بخاصة Ka‏ لقو له fade‏ لسلام: «من‌حسن اسلام s jl‏ تر که مالایعنید» 

و کن‌ناصحاً للخلق اجمع؛ (نافعا لهم) [فی‌جمیع احوالهم ] s Jo‏ لطعام والشراب و 
النوم وا لکلام [ولاتاً کل الاعن‌فاقة] ولاتتکلم الاعن ضرورق ولاتنم الامن غلبةالنوم (والزم 
صلوة الليل دصوم النهار) ولاتکثر (الجلوس فی) السما ع فانه ينبت التفاق ثم يميت القلب 
ولاتنکره» فان له bol‏ با. والسما ع لایصح الا لمن‌قلبه‌حی ونفسه میت. ومن‌کان lovin pe de‏ لحا U‏ 
فاشتغا له با لصوم وا لصلوة والاوراد اولی؛ ولیکن SUB‏ حزینا و بدن Whe‏ وعینکک دامعة و 
عملک خا لصا و دعائک جیدا ۱ وٹیا بک لقاناً ورفیقک فقیراً و بیتک مسجداً وما لک فقهاً و 
as‏ زهداً وموسک bo‏ کریماً : ولاتۇاحی احداحتی یتبین لکک منه سبع حصال : 

يختار الفقر على الغنى و يختارالعمل علی‌الغقلة و یختارالاحرة Lil de‏ و بختارا لدل 
على العز [ویختادا لتوحید على الش ES‏ ویکون‌بصیرا بعمل السروا لعلانية و یکون مستعدا للموت. 

یابنی» لایفرنکگ الدنیا وزخرفها Y‏ فانا لدنیا عضرة نضرة حلوة e‏ من‌تعلق بها تعلقت به 
و من رفضها رفضته ul)‏ لاسبیل لبقائها ) و كن [ فى الليل و النهاد ] مستعدا للارتحال 
منهاالی‌الاعرة : : 

(یابنی » علیکک با لخلوة تکن فریدا وحیدا » منکسرا لقلب من خوف الله تعالی تختص 
بکرامة call‏ وعش‌فی| لدنیا )کانک غریب واخرج منها کما clots‏ فیها فانک لاتدری ما اسمکک 
غدافی القيمة» 

[وففنا الله لمایحب [osé nd‏ تمت. 

تر doce‏ دصیت‌نامه سهر 52323( 94 ز ندش 

ای پسرك من» ترا وصیت می کنم به پرهیز کاری و ترس از خحدای وواجب داشتن aor‏ 
خدای وپیامبرش وحق مشایخ همه‌شان که خحدای تعا لی از توخشنود شود. 

خد! را oly‏ درنهان و آشکار رمامکن تلاوت قر آن را در آشکار ونهان واندیشه pe?‏ 
درظاهرو باطن oT‏ با اندوه و گریه؛ درتمام احکام به‌قرآن رجو ع کن زیرا قرآن حجت خداست 
برمردمان؛ حق اورا نگاهدار وازیادگیری OT‏ قدمی فراپس منه. 

فته پیاموز ومباش ازعوام و نادانان صو Had‏ 

پرهیز از بازاریان که اینان دزدان‌دین‌اند OU alos‏ پرمسلمین. 


1 خطی۱۵ ۱۰ : خیر | 

۲ خطی ۱۰۱۵ ؛ زهراتها (دعکسی ۲۳۷۰ (lg po»‏ 

# [که چون در طریقت‌اند به ceno‏ ننگر ند و else‏ ايشان خود را واصل دانتد »نماز als‏ 
و زکات ندعند و روژه نکی ند .... و طاهر نباشد .] م . ش 
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بر تو باد به‌سنت و جماعت» وباش‌براعتقاد یکتا پرستی وبپرهیز از پدیده‌ها (در دین) جه هر 
پدیده‌ای بدعت است و هر بدعتی گمراهی است. 

با نوجوانان و زنان و فرق مبندعه و نیز با توانگران و هوا پرستان میامیز؛ چه دين 
ترا می برد . 

ازدنیا به کم قانع باش. خلوت را at‏ کنو گر یه کن بر بزهکاریت. حلال خوار باش که 
AB‏ نیکو بی‌هاست» و به‌حرام دست‌میاز که روز قیامت بهآتش درافتی. از حلال جامه ساز تا 
حلاوت ایمان وبند گی داییابی؛ ازحدای ترسان باش و جایگاه خودرا دبرا براوفراموش 
مکن. نمازشب وروزة دوز دا fold‏ کن وازنمازجماعت روی متاب | گرچه امام یاموذن 
نباشی. ریاست طلب مباش چه دوستداد ریاست هر گزرستگار نباشد. درقبا لها US‏ بت‌شهادت 
مکن. در مجا لس قضات وسلاطین حضور پیدا مکن. در وصایا cils‏ مکن. ازمردمان بگریز 
چنانکه ازشیر گریزی. برتو باد به علوت نشینی تادین تواژدست نرود. 
برتو باد به سفر کردن‌تانفس تورام گردد که رسول اکرم فرمود: 

«سفر AS‏ تا سلامت Al‏ و غنیمت برید.» 

جانب دل‌های شیوخ نگاه‌دار. خانقاه بنامکن ودر آن سا کن هم مباش» فريفتة مدح و 
غم زد ذم کسان مشو؛ تا ستایش و نکوهش درنزد توبرابر باشد. 

باهمگان خوشخوی باش وفرو تتی را برای Met‏ واجب‌داد؛ زیرا که دسول فرمود: 

« کسی که برای نحدا فروتنی aS‏ نحدایش بر گیرد و رفعت دهد و کسی که کبر ورزید 
خدای پستش کند. «ادب را درهمه حال» SU nb‏ گار و تبه‌کار رعایت کن. برهمگان چه خرد 
وچه کلان رحمت آود. وبرایشان منگرمگر به چشم بخشود گی. وبی‌سبب مخنده چه خنده از 
غفلت باشد و آن میراننده دل است» راست گفت دسول دا : 

«ا گرمی‌دانستید آنچه من می‌دانم ه رآینه کم می‌خندیدید و برمی گریستید.» 

درامان مباش از مکرخدا [وددعین حال] تومید مباش از دحمت او وزند گی کن میان 
بیم و امید . 

ای پسرك من» رها کن دنیادا زیرا جستجوی‌آن بی‌دینی آودد. برتوباد بهروژه و نماز 
وباش درفترت پا کیزه bo‏ کدامن» سبکبار؛ آداب‌دان پارساوفته‌دان» بر کنارازصوفیان نادان. 
مشایخ را درمال ومقام و تن‌عدمت کن وجانب ایشان نگاه‌داد. چیزی‌دا انکارمکن مگر آنچه 
جماعت Bu‏ لفت کنند 1,45 دراین افکاررستگاد نشوی. چیزی از کس نخواه وبا مردم معارضه 
مکن. برای فردایت چیزی میندوز که خدای روزی رسان است. درمیان |B‏ سخی‌ترین و 
گشاده دل‌ترین باش درخشنودی و بخشند گی به‌آنچه که ترا دوژی کرده‌اند. بېرهیز ازبخل و 
حسد وغل‌وفش زیرا که بخبل وحسود درآ تد اند. بیان حال نحوددرتمام احوال بامردم مکن. 
حویشتنآرای مشو جهزینت ظاهر el‏ راخراب AS‏ به‌وعده‌های حق درامرروزی اعتماد کن » 
چه نحدای تعا لی کفا لت روزی هرزنده‌ای را کرده است. آنجا که گوید: «نیست جنبنده‌ای 
درروی زمین مگر اینکه برعداست روزی او». نا اميد شو از GE‏ وبا ایشان خو مگیر» حق 
بگوی و گرایش و آدامش به‌هیچ يك از مردمان نخواه» که ترا ازدرخانه عدا دور سازد. 


Ltd 


برتسوباد به‌ویژگی شخص خحودت. بقول رسول ade‏ لسلام که فرمود: «از خوبی اسلام 
مرداست ترك او ازچیزی که قصد OT‏ ندارد.» درهمه احوال مفید و خیرخواه مردم بماش. 
کم eos‏ و آب وخواب وسخن‌خودراء ومخورمگر از بی چیزی» ومگومگر به‌ناچاری, ونخواب 
مگر به‌چیرگی بی‌خوایی؛ پیوسته‌دار نماز شب $0323 13399 

buas‏ لس سماع زیاد منشین زیرا که‌آن دوروئی می رویا ند» وسپس‌دل را میر اند. ایکار 
سماع نیزمکن زیرا که بزر گانی دارد؛ وسماع درست شود مگ ر کسی را که دلش‌زنده Ael‏ 
نفس او مرده؛ وا گر کسی برغیراین حال باشد سر گرمی او به‌روزه ونماز باشد بهتراست. 

با ید که دلت اندوهگین باشد و L3‏ دردمندء چشمت wa bole iU S‏ دعایت‌یکو» 
جامه‌ات کهنه. يارت درویش» خانه‌ات casa‏ سرمایه‌ات دانش qua‏ زیورت‌پادسایی‌ومونس 
تو حدای کریم. 

کس را به‌برادری Ss‏ قاهفت‌منش ازاوبرتو آشکارشود: 

بر گزینددرویشی را بر تو ا نکری»وعمل cele ply‏ و آخرت‌رابردنیا »و حواریدا بر گرامی 
cory‏ ویکتاپرستی دا برشرك» Uus‏ باشد به‌کارنهان و آشکار BLT‏ مرگ باشد. 

ای‌پسرله من» نفریید ترا Us‏ وزیورآن ذیرا که سرسیزی وتاز گی وشیرینی [ها ] دارد. 
کسی را که دل بدان بستاوبدوپیوست. وکسی که تر کش کرد او نیز تر کش کرد. 

این است که داهی برای بقاء OT‏ نیست. پس شباروز آماده رحلت بسوی آخرت باش. 

ای‌پسرله من» برتوباد sla‏ تگهی تا تك وتنها باشی؛ شکسته دل از بیم JW clar‏ و 
مخصوص به کرامت او. دردنیا چنان بزی همانند Kel‏ غریبی وبرون شو از آن» GT‏ چنانکه 
دا خل‌شدی در آن» همانا که تونمی‌دانی فردای قیامت نام تو چیست. 


تصحیح و ترجمة : محمد شیر وانی 
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مانده است Ab‏ : رسالة c RSA Me Lal‏ 
Le‏ شبهة الاستلز Atl epl‏ ارشاد اددبیلی € 
ialo‏ شرح اشارات طوسی » tle‏ شرح 
حكمةالعين» حاشية مداراء الاحکام» حاشية 
مختلف وحاشية قواعد isle‏ حلسی؛ حاشية 
اصول کافی کلینی» حاشيةصحيفة سجادایه. 
cos‏ مختصر الاصول حاجبی » به 
عربى » و شجرة الهبته وثمرة شجرة الهته 
در اصول اعتقادات واجوبة المسائل در 
عبادات به‌فارسی. 

ازرسائل مد کور اند کی ازحاشية اصول 
کافی اودر حو اشی صفحات و افی فیض کاشا نی 
چاپ شده Loos‏ 3 8 شجره در Ae game‏ 
«عامری نامه» از انتشارات یغما درسال 
۲۳ شمسی توسط نگارندة این سطور 
abe‏ رسیده است. واکنون $m JU‏ 
الهیته که از روی نسخة تعطی‌مجموعفشمارة 
۹ از موقوفهً de‏ اصغرحکمت که در 
LS‏ بخان مر کزی دانشگاه تهر ان‌نگاهداری 
می‌شود؛ تصحیح شده» از نظر خوانند گان 
می گذرد. 

برای آ گاهی تفصیلی ازاحوال و OUT‏ 
میرزا دفیعا نائینی بابد به تذ کرهنجوم لسماه 
وروضات الجنات وتسادیخ po FH‏ 
مر تضی مدرسی وفهرست‌های‌دانشگاه‌تهران 
ومجلس شورای ملی و آستان قدس دضوی 
و دیحانة‌الادب ونامةّدا نشوران‌مر اجعه شود. 


دفیعالدین محمد بن حیدرسینی 
طباطبا ثی مشهود به میرزا دفیعا نائینی‌یکی 
ازحکماء adhe‏ بزر ک And‏ امأمیه است. 
وی شا گرد شیخ‌بهائی وملاعبدالّه شوشتری 
وشیخ اجازه و استاد محمد باقر مجلسی و 
محمد حرعاملی است» درسال AAA‏ هجری 
قمری متو لد شده ودرسال ۱۰۸۳ هجریب 
قمری در گذشته ودر تخت فولاد اصفهان 
مدفون است. 
به تاریخ فو تش خردمندگفت 

c tlie C مقام‎ 

میرزا ov lady‏ عالم سادات 
طباطائی نائین وزواره وارستان است. 
میرزا آبوا لحسن جلوه حکیم معروف نيمة 
اول قرن چهاردهم در شرح حال ope‏ از 
میرذا رفیعاجد خویش qum‏ یاد کرده‌است: 
«چون این سلسله ازقدیم الایام اکثر ازاهل 
علم بوده‌اند. چنانچه صاحب وسائل» شيخ 
حرعاملی رحمدالله دروسائل جد اعلای مرا 
که میرزا رفیع‌الدین محمد معروف به 
نائینی است» وصاحب تصانیف بسیاراست 
که از آن جمله حو اشی براصول کافی است» 
والان i‏ او در تخت فولاد اصفهان مزار 
خاص ples‏ است» در عداد مشایخ اجاره 
خود می‌شمارد. ومن احوال این گذشتگان از 
اقارب می‌شنیدم» شوق تحصیل‌درمن پیداشد.» 

ازمیرذا رفیعا آثار علمی فراوان باقی 
۳۸ 


سم SA‏ حمن‌ ال رحيم 

الحمدلله رب‌العا لمین؛ والصلوة والسلام على خيرخلقه محمدو آله أجمعين. 

اما ede‏ چون عظیم ترین نعمتی که انسان به‌آن اختصاص ably‏ معالم دینیه و ob‏ 
یقینیه است؛ که نجات وفلاح Le‏ تین به تحصیل و نشر OT‏ منوط است» وحسران‌عظیم وعقابا لیم 
به فقدان و کتمانش مربوط ‏ بندة قلیل البضاعه کثیرالمعاصی: محمد بن حیددالملقب برفیعت 
| لدین| لحسینی| لطباطبائی» نبذی‌ازمسائل متعلقه به‌معوفة الله دا درسلک تحریر ويان منظم 
گردانیده» بر نهجی ایر اد نمود که هریکک اذمیندی ومنتهی de‏ اختلاف المراتب» ازآن متفع 
گردند و این رساله را به«شجرة آلهیه» موسوم گردانیده: مرتب ساخت بر مقدمه و 


dotio 
مشتمل است بردو فصل‎ 
فصل اول‎ 
در نقسیم موجود‎ 

بدان که آنچه عقل از آثارواحکام ماهیتی شمردچون برآن ماهیت‌متر تب باشد گویندآن 
cb‏ موجود است؛ سیس ‌موجودیت ماهیت عبارت‌است از بودنش به‌حیئیتی که dont T‏ از آثار 
آن شمرده می‌شود برآن مر تب شود؛ واين معنی‌است که عقل ازماهیت انترا ع AS‏ ونشاید که 
موجودیت به‌انضمام این‌معنی باشد؛ چه انضمام عارجی به‌چیزی بی تقدم وجودآن چیزصورت 
نبندد؟ وانضمام ذهنی که درامثال این‌مواضع عبارت ازانتزاع است. هر آینه متأحر از وجود 
منتز ع منه باشد . 

وایضاً معلوم است که تحتق انتزاع را دخلیدرموجود بودن نیست. واین معنی که از 
ماهیت منتز ع مي‌شود وبه‌وجهی ممتاز اذجمیع ماعداست هم هکس را معلوم است» و کلام در 
آنکه به کنه polar‏ است یا به‌وجهی دیگردراین مقام مقصود نیست. 

وچون دانستی» که موجودیت چیزی coole‏ است از ASST‏ به‌حئیتی باشد که صحیح 
باشد انتزاع معنی مذ کور اذاف‌گوییم که چون ماهیت موجوده را ب‌وجود سبت دهیم يا 
ضروری الوجود باشد لذاتهاء یاوجودش ضروری نباشدء و نشاید که ضروری العدم باشد» 
چه کلام درماهیت موجوده است» وقسم اول را Cots‏ الوجود cs SS‏ وقسم انی را ممکن 
الوجود . 

وببا ید دانست که وجوب LUIS‏ درماهیت مغایرةٌ وجود متحقق نشود» زیرا که‌ا گرماهیت 
معلول وجود باشد بايد که وجود موجود باشد» پس واجب نفس وجود خواهد بود» 
نه مفا پروجود. | 


وایضاً کلام دروجود منتزع بود وضرودت ثبو تش از برای ماهیت نظربه ذات ماهیت 
۳۹ 


وجون موجود باشد موجودیت ماهیت به آن‌ممتنع باشد چنانچه مذ کورشد. وا گروجودستند 
به‌ماهیت باشد باید که ماهیت با لوجود والوجوب مقدم بروجود ووجوب باشد. پس آنچه 
وجود ماهیت فرض‌شده | گرنشس دجود مقدم است نقدم شیم برنفس خودلازم‌آید» وا گر 
مغایراواست موجودیت ماهیت به‌و جودهای متعدده لازمآید. وازاینجا مطوم شد که cual‏ 
ممکنه که هرآینه Ga‏ یروجود است» چنانچه bbl‏ وجود خود وجوباً نتواندکرد افادة وجود 
خود امکانا نتواندکرد, وماهیت ممکنه محتا ج باشد به‌غیردروجود. 

olay!) بایددانست که چنا نچه ماهبت‌ممکنه صلاحیت افادۀ وجود حودندارد‎ Lats 
صلاحیت افادهٌ وجود خودندارد)۱ استمرارا؛ ذیرا که $381 وجود ازغیر؛ مقارن متقدم با لوجود‎ 
معقول نیست؛ و باعدم تعددوجودمتصورنی- وهمچنین بقای وجود ممکن بی‌مفیدی مجوز باشده‎ 
نفس‌وجود ازاو فایض می‌شود؛ و استمراد وعدمآن امری‎ XS وجود می‎ bI چه مفیدی که‎ 
نیست» پس‌احتیا ج وجود به‌مفید‎ Jeta است که به‌اعتباروقو ع درزمان لاحق‌می‌شود ومر تبط‎ 
من‌حیث الحدوث والبقاء مختلف نمی‌شود؛ پس وجود ممکن باعدم علت مجوزنیست.‎ 


فصل ثا نی 
istos‏ نسلسل 


بدان که تسلسل عبارت است ازتر تب امورغیر متناهیه» ومنقسم می‌شود به‌دوقسم: یکی 
تر تب امورغیرمتناهیه مجتمعه ددوجود؛ ودیگری ترتب امود غیرهتناهیه متعاقبه در وجود. قسم 
اول باطل است به‌چند وجه: 

وجه اول آنکه چون AL oss‏ غیر متناهیه فرض e‏ و Tal‏ معين اخذ نموده» تطبيق 
نمايیم به‌ازاء هرموجودی ازاحدیا لسلسلتین موجودی خواهد بود ازسلسلاً دیگر» وچون امور 
موجودة مترتبه برهم منطبق باشند باهم برابر باشندء وچون بعضی از احدیالسلسلتین دا از 
مدا مفروض اسقاط کنند و از مبدا دیگر تطبیق نمایند به سلسله‌ای که کل بر oT‏ منطبق on‏ 
همان منطبق باشد وبا اد برا بر باشد» چنانچه قبل از اسقاط بعض کل بااو برابر بود ولاذم‌آید 
مساوات کل باجزء » ومساوا ت کل باجزء محال است. 

وجه انی- آنکه تقدم و تأحر متضایفان‌اند» و به‌ازاه هرتأعری بايد که تقدمی باشده 
ونشاید که احدالمتفایفین متحقق شود بدون تحقق مضایفی Rs‏ و | گرسلسله دراحدا لطرفین 
غیرمتناهی باشد ES a‏ از آحاد سلسله متصف به‌تندمی وتأحری خواهد بود پس‌عدم تقدم 
و Goat‏ خواهد بود» و EX‏ تقدم که در اول آحاد سلسلة مفروضه است مقیس golsa‏ 
است» پس‌عدة تقدمات به‌واحدی ناقص خواهد بودازعدة تأخرات پس‌عدد احدا لمتضایفین 
ازعدد دیگری dal got ail‏ بوده واين باطل است. 

وجه ثالث - آنکه آنچه متصف به‌تقدم و mU‏ است bus‏ است ble‏ اذاو و 
متقدم cl y‏ و واحد ومجموع دداین حکم مختلف نیستند» چه مجمو ع اموری که متصف به 


١‏ نسخه 94 د ؛ ابتداء » صلاحیت افاده دجود خود ندارد . در نسخه VOY‏ نیست. 


fo 


تقدم وتأخرند حکم امرواحد دارند دراقتضای متقدمی ومتأحری» پس| گرغیرمتناهی موجود 
باشد WTP SY‏ وجود وسط بی‌طرف واین محال‌است. وچون کلام درامور مجتمعه در وجود 
است وشت نیست که قطع نظر اذملاحظه واعتباد اتصاف به‌احوال نفس امریه دارند مجال 
مناقشه دراتصاف جمله به‌صفات مذ کوده نیست» ونزد متکلمین چون‌اموری که دروجود دا حل 
شده‌اند مثل موجودات‌مجتمعه| نددر احکام مذ کوره ادله دادرقسم FU‏ تسلسل جاری‌ساخته اند 
وحکما درجریان Jol‏ در آن ag las ped‏ نموده‌اند. وچون غرض به JUI‏ قسم اول تمام 
می‌شود براین قدر اعتصار تموده» درقسم eel‏ نمی نما pe‏ 


calles‏ (ول 


در ابات و اجب الو جود جل GLa‏ 

وعمده دراثبات این مقصد اقصی دوسلکك است: 

مسلک اول استدلال ازموجود ممکن» و تقریرش آنست که شک Cand‏ دروجود سکنی» 
وچون ممکن موجود باشد مفید وجودش باشد» وانتهای به‌واجبا لوجود یا تسلسل لازم AT‏ 
و تسلسل باطل‌است» پس واجبالوجود موجود باشد. 

مسلکث دوم استدلال از نفس وجود و تقریرش آنست که اگرواجب الوجود موجود 
نباشد اتساف به‌وجود متصور نخواهد برد. جها تصاف به‌وجود منحصراست درموجودیت به 
ذات و استفاده وجود او بدون موجودیت بدذات افاده و استفاده متصور نباشد, 


calles‏ دوم 


در صفات بو تیه 
واین مطلب مشتمل cul‏ برهفت فصل . 
فصل ادل 
دد (S20 gle‏ سبحانه 
دراثبات این مطلب دوطریقه است. 
اول طر یق متکلمین » تقریرش آنست که باری عزاسمه فاعل افعال‌محکمة منقنه است» 
LA‏ 


ازاجرام علویه وانواع سفلیه حصوصاً نو ع انسان که ظهر کمالات عقلائیه ومحاسن جسمانیه 
است. وبا آنکه abd ze‏ ازادرا eS‏ اکٹ ر آن عاجزنده وهریک بهفلبلی اذ OT‏ پی برده‌اند. 
آنچه ازاساق و انتظام کارخا نه صنع مدر ک ES a‏ گشته برهاتی‌است واضح ودلیلی cul‏ 

اگر گویند که این دلیل دلالت می کند برعلم صانع افعال محکمة متقنه وشاید که این 
افعال به‌غیرو اجب مستند باشد. پس‌علم واجب» ثابت‌نگردد. 

گوییم که ممکن مادام که وجودش نسبت به‌علت واجب نگردد موجود نتواند شد. و 
نسبت به‌ماهیت ممکنه وجود ماهیتی واجب نگرده چهآنچه فی‌ذاته عاری از وجود ووجوب 
باشد cue‏ به او»واجب نباشد» ووجوب با لغیر که حشقةصفت LE‏ است مصحح و جوب‌غظیر به 
او شود . 

وایضاً گوییم که چنا نچه عقل حکم می کند به آنکه صانم این افعال عالم است» حکم 
می AS‏ به آنکه صدوراین افعال اذاو به‌قصد وشعور است؛ وقصد به‌چیزی مادام که داجب 
نگردد متحقق نشود؛ وموجب قصد این افعال | گرذات وصفات‌این فاعل است» پسآنچه در 
خلق اواست tit‏ تساق‌وانتظام واشتمال برصورعلمیه مسقات‌کافی است درحکم به علم‌موجدش 
تامنتهی شود به واجب‌الوجود؛ وا گرفاعل این افعال است وناچاراست از انتهای به و اجب 
پس CRS‏ نیست در ASST‏ موجب قصد این امور متصفه بەغا یت انتظام واشتمال برفواید E‏ 
مصالح عالم باشد وایجاب این‌قصد از او ea‏ باشد. 

دوم ریق حکما » و تقریرش آنست که چون از احوال نفس ناطقه تقتیش نماییم 
معلوم گردد که مداد ظهور و انکشاف بر تجرد و عدم تعلق به‌مواد است: چه paia‏ تعلقات 
مواد و ازدیاد حالت تجرد انکشافات متزاید و متکامل 132,5 و به‌ازدیاد تعلق مواد و alil‏ 
در آن علوم و انکشافات متتاقص و متزایل گردد؛ و به‌تکرر ملاحظهٌ این احوال علی‌اختلاف 
الاوقات و تشارك جمیع نفوس در آن‌علوم گردد که e Lt‏ تجرداست؛ وچون‌واجب الوجود 
دراعلی مراتب تجرد است به کمال pe‏ متصف باشد» وذات وصفت ALIS‏ که مرجعش به‌ذات 
است براو پوشیده نباشد» و آنچه بی توسط واسطه ازمقتضیات ذات‌وصفات باشد براومنکشت 
باشد» و بر تقدیر تحقق واسطه حکم ازو اسطه به‌مقتض‌ای او تعد ی AS‏ و cell‏ ذره‌ای از او 

| گر گویند که اتصاف واجبالواجب به‌علم ممکن‌نباشد» زیرا که ple‏ با لضرودة Ghia‏ 
به‌معلومی باشد» ومعلوم علم Cols‏ شاید که ذاتش باشده چه gite‏ دا با ید که نسبتی به‌معلوم 
باشد و نسبت بی‌تغایرمتصور نشود؛ ونشاید که غیرش باشد. چه de‏ به‌اشیا حصوصاً قبل از 
وجود UM‏ به‌ار تسام‌صوراشیا باشد» وارسام صوداشیاء متغا یره درذات احدی مجوز eM‏ 
چه تکثردر احدی من جمیع الوجوه باطلاست. 

گوییم که ple‏ است که ذاتش معلوم باشد» ونسبت مقتضی تغایر ذاتی نیست AU‏ 
اعتباری متصوراست وجایز است که غیرش معلوم باشد وذات واجب را درعلم به‌غیر احتیا ج 
به‌صور مرتسمه نیست. چه اشتراط به‌صورمر تسمه جهت حصول ار تباطی است که مصحح 
Fr‏ 


انکشاف باشد و ار تباط اشیا به‌ذات واجب اشد است از ارتباط صود معتو له به‌نفوس؛ جه 
ربط UM‏ به‌واجب JW‏ ربط فاعلی‌است» وربط صورعلمیه به‌نفوس ربط به‌قا بل وربط به 
فاعل اشد است ازربط wp Bay‏ | 

| گر گویند که ربط به‌قابل بادجود مقبول موجب GUS‏ است» وادتباط به‌فاعل در 
حالت عدم فعل نه‌ارتباطی‌است که موجب GUS‏ تواند oy‏ چه انکشاف معدوم صرف‌دا 
تصور نتوان کرد. | 

گوبیم که چنا نچه حصول صورت ole‏ چیزی قا بل دا شاید که مصحح انکشاف باشد 
وارتباط صورت imla‏ به‌ذی صورت به‌اعتبار حصول صورت است در قایل به‌توسیط ذی 
صورت یا به وساطت امور مناسب ذی صورت. وارتباط Je B‏ موجب اشد است از ارتیباط 
صورت چه صورت‌تابع است‌وفاعل € شاید که حصول فاعل ذانش را موجب‌انکشاف 
Lal‏ باشد. و چنانچه شاید که قابل صورت مناسبه شىء عا لم e gh oTa‏ باشد» وار تباط pile‏ 
بەمعلوم در این صورت ار تباط قا بل صورت Ale‏ شىء به LL suh Ol‏ وعلم به‌معدوم 
بر این‌نحونزد عقل ab) ene‏ شاید که DUI‏ به fo‏ که اشد ازار تباط به‌قایل صورت‌است 

ویباید دانست که & اول از مراتب علم واجب علم به جمیع موجودات است به 
ارتباط فاعلیت» wa‏ 45 دوم به‌اعتبارحضورصورمناسيةٌ اشیا با okel‏ مناسبه. ومر As‏ دیگر به‌اعتیار 
حضور Lot‏ بانشها. وحق آنست که انکشاف در این مراتب مختلف لیست» وا ختلاف در 
وجود وعدم اشیا دصوداشیا است ودرجمیع احوال‌حفایق جمیم اشا منکشف است‌به‌انکشافی 
که اتم ازآن متصور نباشد. وقبل‌آذاین مراتب مرتبه‌ای است که همه اشيا معلومند در آن‌مر تبه 
به‌نفس معلومیت wold‏ واین‌مر تبه که ple‏ اجمالی به کل وعلم تتصیلی به‌ذات است ومرتبۀ اول 
ازمر اتب سابقه که علم تفصیلی است به کل» مر تبط همتعلق به‌ایجاد اشيا نیست» وقبل از ایجاد 
حاصل است. ودومرتبةٌ دیگر ازایجاد Fe‏ است. ودرجمیع مراتب Lit‏ ازماهیات ومعلومات 
تصو ریه و تصدیقیه معلوم ومنکشف اند وماهیات حقیقیه ومتعلقات علوم Wade‏ بنحقتها 
فی‌مراتبها معلومند وذره‌ای مختفی لیستا. 

وبباید دانست که Gol ple‏ به‌اثیا به‌فحوی است که تغیروتبدل به‌آن راه یا بده زیرا که 
ST‏ معلوم و اجب است لذاته‌الاحدی ظاهر و منکشف گشته و آنچه لذاته اورا ثابت است 
ثبوتش ازلی وابدی است. پس زوال بعداز حصول و حصول بعدازفندان مجوزنباشد» سپس 
علم به‌متغیر ات زمانیه باید که بر نحو ادتباط بهزمان‌باشد» وباید که علمی باشد که به‌تفیر اوقات 
وازمان متغیرنگردد. پس علم واجب. بهآنکه زید هست يا بود یاخواهد بود؛ براین نحواست 
وجودزید وقتش حصه‌ای است از زمان که مسبوقه است به حصۀ معیته و سابق است به حصۀ 
معينه» وعلی‌هذ! القیاس. | pos‏ 

| گر گویند که هر گاه داجب تعا لی عالم باشد درازل به‌وجود حوادث در اوقات معینه 
واجب خواهد بود وجود حوادث درآن اوقات زیرا که از فرض وقو ع عدمش انقلاب ple‏ 
واجب به جهل لازم AT‏ » و این محال است ‏ و آنچه از فرض وقوعش محال لازم AT‏ 
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محال باشد. 

ees‏ : محال ازاجتما ع pe‏ وعدم وقوع متعلقش لازم آمده» وغایت آنچه براین‌تر تب 
شودانست که اجتما ع علم ووقو ع متعلق نظر به‌ذات هردویا احد همالازم tbh‏ واین جایز 
است» چنا نچه ea S‏ که وقو ع هريك ازوجود وعدم متعلق علم دروقتش مقتضی آنست که 
منکشف باشد برذات مستجمع شرایط علم» پس دد این صورت محال از تخلف مقتضی از 
مقتضی لازم آمده» نه ازعدم مقتضی» وچون عدم مقتضی‌محال نباشد وجودش واجب نباشد. 

$1 گویند که چون واجب SW‏ عالم لذاته است Se‏ نه علمش مستند به‌غیر باشده 
چه مقدمۀ اول مستلزم وچوب عالمیت است نظر به‌ذات ومقدمة AU‏ مستلزم امکان ped pam‏ 
نظر به enis‏ واجتما ع وجوب وامکان نظر به‌ذات واحد ممتنع است. 

گوییم که علم واجب از آن حیثیت که علم حاص است تا بع معلوم inl‏ آن‌حیثیت 
که انکشاف است قطم نظر از حصوصیت ا بت است لذاته . 

وتوضیح این مقا ل آنست که ذات‌و اجب به‌ذاته مقتض ی آنست که آنچه در وجود داخل 
شود به‌هرسیب که باشد براومنکشف باشد وازآن حیثیت عالم است بهذاته» واز این حیثیت 
مقتضی وجود LA‏ یست؛ وخصوصیت علم از آن ناشی است که اشیاء مخصوصه برانحاه 
مخصوصه وجود می‌یا بند به‌اسباب موجبهٌآن وانتهای شرایط واسباب ازهمه وجوه به واجب 
لازم نیست» چون لازم ماهیت که من حیثاللزوم علت خارجه نخواهدا گرچه من‌حیث! لوجود 
علت طلب‌است. 

فصل ددم 
درقدرت Gab‏ جل شاه 

بدان که قدرت را بردومعنی اطلاق‌کنند. یکی بودن فاعل به‌حیشیتی که | گرخواهد کند 
وا گرنخواهد نکند» واهل de‏ قاطبة به‌قدرت و اجب به‌این معنی ALE‏ ومعنی‌دوم بودن فاعل 
به‌حیئیتی که | گرخواهد کند» وا گرنخواهد نكندوهريك از کردن ونکردن نظر به ذا تش‌صحیح 
باشد» ومراد به‌صحت نظر به‌ذات دراین مقام آنست که ذات موجب احدالطرفین ومسوجب 
مشیت موچیه او نباشد. وجميع ob‏ به‌قدرت واجب به‌این معنی قابلند. وقول‌به‌قدرت به‌عنی 
اول با عدم قول به صحت مذ کوده ‏ بلکه به وجوب مشیت نظر به ذات دا قول به ایجاب 
می‌نامند . 

ودلیل برقادریت به معنی اول ت که چون.افعال محکمه متفنه می‌باید که از عالم» 
به‌تصد وشعورصادرشده باشد» پس قطع نظر از قصد ایجاد فعل ومشیت متعلقه oTa‏ قعل وعدم 
فعل جایز باشدء وبه‌تصد ومشیت فعل صدوریا بد وبرعدم مشیت عدم صدور فعل متر تب گردد. 
و Lai‏ عدم قدرت به اين معنی عجز است و عجز نقص است و نقص برواجب الوجود 
روا تست . 

elal برقادریت واجب به‌معنی ثانی که معنی مشهور قدرت است آنست که‎ fos 
وفاعل عالم به‌صالح و‎ cf بحسب وجوداتها مختلفند درمصالح و حکم مترتبه‎ lel فی‎ 
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منافع اشیاه که قصدش تعلق به‌ایجاد گیرد برنحو نافع موافق حکم و مصسالح؛ لکونها بهذه 
ited!‏ متعلق Jal set‏ گشت و نظربه‌ذاتش قطع نظرازنفع ومصلحت‌انحاء وجود معلول‌مختلف 
dal gov‏ بود وذاتش مو جب تعلق قصد به‌نحوی نه‌ازجهت نافع بودن وبروفق نظام ومصالح 
بودن اشیا نخواهد گشت ووجوب تعلق قصد به‌معلول ناشی ازحال معلوم خواهد بود نه‌ازذات 
علت» وهمین است معنی‌صحت فعلو ترك نظر به‌ذات. | 

وایضاً گوییم که عا لم حادث است» وهر گاه که عالم حادث باشد فاعل عالم قادرباشد. 
اما اول به‌اجما op‏ واما ثانی به‌واسطةٌ آنکه ازایجاب برتقدیرحدوث dle‏ تخلف ازموجب 
تام لازمآید و تخلف ازموجپ نام محالاست پس ایجاب بر تقد یر حدوث gle‏ نباشد, وقدرت 
پر تقد یر حدوث ey‏ باشد. 

| گر گویند که حجیت اجماع به‌شرع ابت شده وثبوت شرع موقوف است برثبوت 
قدرت پس cU‏ قدرت به‌اجما ع aoe‏ نباشد. 

گوییم که توقف شرع برثبوت قدرت به‌این معنی ممنو ع است»؛ بلکه ثبوت فدرت په 
معنی اول کافی است. و بعداز تمسك به‌قدرت به‌معنی اول ell»‏ شر ع» قدرت به معنی انی 
را به‌حدوث ثابت £s‏ اثبات els‏ 

وبباید دانست که چون صحت‌فعل و ترلء نظربه‌ذات درقدرت معتبر است» عدم خلوماهیت 
از es‏ احدا لطرفین که ازغیرذات فاعل ناشی‌باشد منافی OT‏ نیست. 

FI‏ گویند که قددت برفعل قبل از فعل متحقق است واتصاف ذات به‌او اذلی است 
یا بافعل حادث شود؟ ا گر قبل ازفعل متحقق باشد لازم آید امکان وجود فعل به حسب دجود 
قددت چون قدرت عبادت است از صحت فعل و اگر حادث باشد لازم AT‏ حدوث 
صفت Age‏ گوییم که قدرت قدیم است» و ازقدم صحت فعل برنحوی که متعلق قدرت است 
لازم نمی LT‏ صحت عدم dé‏ 

و بدانکه چون واجب الوجود محض وجود است و وجود ممکنات معنی 
واحد است | گرچه مختلف السبه است به ماهیات و ماهیات ممکنه مشتر AS‏ در آنکه ابا از 
وجود ندادند. پس هرماهیتی که وجودپذیرد و هرآ ئینه‌پذیرای وجود ازموجودی خواهد پود 
صحیح‌خو اهد بودصدورش ازذات و اجب»چه هر چه پذ بر ای‌و جودا زمعلول با شد بر تقدیری که معلول 
مفیض تو ا ند بو داما نخو dal‏ داشت از gh pl‏ وجودازوجودمحض؛ وهر گاه‌ازمعلول صادراذعلت 
صحیح باشد صلور وجودی» ازعلت به‌طریق Jal‏ صدو ر آن وجود صحیح باشد. و بر تقدیری 
که اختلاف وجودات ممکنات به شدت وضعف به اختلاف حتایق وجودات باشد شك نیست 
که این نحو اختلاف مانع صحت صدوداضعف ازقاددبراقوی نباشد. و چون واجب! لوجود 
را ماهیتی نیست مغایرانیت تشاید که اعتلاف ماهیت مانع cows‏ صدور باشد» cls‏ را با 
ماهیت تخا لفی نیست که ما نیت صدور را شاید که انیت محقق درماهیات ممکنه‌است. 
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فصل سوم 
4125 بادی تعالی حی است 


زیرا که حی cole‏ است ازذاتی که عالم وقادر تواند بود و واجب‌الوجود عالم و 
قادراست» پس حی بوده باشد. واز اهل البيت علیهم السلام منقول شده که هرمعنی که مدرك 
نفوس وعقول شود مخلوق باشد ولایق وسزاوار به‌جناب احدیت نباشد و موصوف به آن» در 
حقیقت» مخلوق باشد. وچون واجبالوجود واهب‌علم وقدرت oles‏ باشد عالم وقادروحی 
y‏ اطلاق‌توان کرد. ودودنیست که مراد OT‏ باشد که واجب ا لوجود معطی‌ومفیض این کمالات 
است» ومعطی‌هر کما لی موصوف به آن JUS‏ باشد بروجه اتم اکمل» واتصاف واجب لوجود 
اتم اتصافات است» که مرجعش بها تحاد حقیقی وعینیه است بها کمل کمالات که ازشایبة نقص 
امکانی مبراست. وچون هرمعنی که ذهن به‌آن احاطه نماید ازحلیه وجوب عاری باشد ودر 
سلك ماهیات مخظلوقه همکنه منسلك» هر آینه صفات کمالیه و اجب را نشاید و اتصاف ie‏ 
جناب احدیت را لایق نباشد. 


فصل چهارم 
در آنکه Shel” Gol‏ جلت عظمته مر بد است 


يدان که چون سبت seul‏ وعدم‌آن به‌ذات قادراز آن حشت که قادر است مساوی‌است 
ومادام که فاعل موجب اثرنباشد ایجاد صورت نېندد و نشاید که وجوب معلول نسبت بهو اجب 
مستند به‌امرمباین باشدء dom‏ متصور نیست که موجب معلول غیرعلت (Alb‏ وایضاً موجب غير 
سبت به‌مطلق فعل جایز نباشد» چه موجب شیء بايد که موجود باشد پیش ازای وسابق 
برجمیع ممکنات جز رو اجب» باشد, پس باید که فاعل به‌حیثیت وجهتی غیرجهت قدرت 
موجب باشد؛ cols‏ جهت را «اراده» نامند» وفاعل را به اعتبار این صفت «مرید» گویند. 

و بدان که ple‏ به‌نفع BE‏ است در صدور از فاعل والا آنچه متصور شود که موجب 
صدور باشد عزم فاعلی‌است, ومعلوم است که چیزی‌غیرعلم به‌نفع وعزم فاعل برفعل درایجاب 
فعل ازمختاردخیل نیست؛ لیکن | گرعزم محتا ج. oles‏ باشد ودر تحتق علم به‌نفع کافی نبا شد 
تسلسل درعزم لازم ob T‏ وا گرعزم محتاج به علت نباشد تعدد قدیم با لذات» و نشاید که عزم 
مستند به‌ذات باشد c bul‏ چه ایجاب عزم منافی اختیار است به‌معتی مشهود و لهذا محتتان 
امامیه ورؤساء معتز له قا یل شده‌اند به‌عدم oaks‏ «اراده» بر «داعی» یعتی‌علم به‌نفع. 


Gab 43155‏ سبحاه و تعالی‌سمیحع PR)‏ 
بدان که اتصاف Ge‏ سبحا نه به سمع و بصر ازضروریات ملت اسلام است» و شاید که 
Fr‏ 


اطلاق سمیع و بصیر بر او به معنی ادراله به آلات باشد, چه بادی سبحانه ازآلات o ga‏ 
است» بلکه تحقق سمع و بصردراوعبارت است ازانکشاف وظهود اموری که درادراله حبوانی 
به توسبط آلات منکشت می‌شونده و براو انکشافی 2۱ تم وا کمل بی‌مدخلیت ST‏ و توسیط 
جسمی‌شفاف وسمیع و بصیر بودن اوعبارت است اذ بودن ee‏ چون tom‏ ومیصر در 
وجود AST‏ مدراه او باشند به لحومذ کود. 


فصل شنم 
در آنکه بادی تعالی متکلم است 


بدان که تکلم باری سبحانه ازضروریات دين اسلام وا کثرادیان سابقه است» و چون 
ثبوت شریعت ونبوت برثبوت کلام توقف ندارد اثبات کلام به‌این Gb‏ صحیح باشل | 

cole Gay ps tals‏ ازقدرت بر کلام است» وچون عمومیت قدرت ثا بت شده 
پس قدرت برایجاد کلام که عبارت ازتکلم است ثا بت باشد. 

ومتکلمین دا درمعنی کلام وقدم و حدوئش آرای مختلفه است» و حق OT‏ است که کلام 
«واجب» اصوات وحروفی است که از او صادرشده و به‌غیرذات واجب قاثم است» وتکلم که 
Cole‏ ازقدرت برایجاد کلام است صفت واجب است وصادزازواجب حادث cal‏ وصفت 
واجب قدیم است. 

واشاعره as S‏ که کلام باری صفتی‌است قائم به ذات اووقدیم است. qus‏ وت 
کلام واجب را حروت واصوات قائمه بهذات دانند. لیکن حنا بله حروف col pols‏ قائمه به 
ذات راقدیم دانند و aal S‏ حادث. 

QST, Ji»‏ الله حروف واصوات است. نه‌صفت ذات» آنست که es‏ به‌نقل 
ثابت شده » وثایت به‌نقل es‏ به‌حروف و اصوات‌است. 

وایضاً قدرت ب رکلام به‌غیر ol‏ معنی متصور یست. 

ule ss Lis یکونه‎ al نص و اجماع دال است براتصات کلام‎ lais 
المصاحف ومفصلا الی‌ا لسور والايات وقابلا للنسخ و امثا ل آنء‎ dh وسموعاً بالاذان ومکتو‎ 
وموصوف به‌این‌صفات| لفاظ واصوات است» لاغیر. وایضاً کلام را اطلاق برالفاظ واصوات‎ 
وتخیل‎ pile کنند» موجوده يا مخیله» وبرمد ولات ومعانی آن و لومجازآ؛ لاغبر» و حصول‎ 
پس کلام صفت حقیقیه مغا یر صفات سا بقه‎ ory است» وصفتی‌مغایر علم‎ pee مرجعش ش‎ DUI 
مغایرعلم و قدرت» وازلی‎ cl las صفت‎ Sol نباشد. و آنچه اشاعره گویند « که کلام‎ 
متصف نیست». و این دا کلام نشاني نامند» معقول و‎ BLA! است و در ازل به‌صفات‎ 
. متصور نباشد‎ 


[در آنکه کلام Gab‏ تعالی صادق است] 
چونمعلوم شد که کلام BUT dl‏ وعبارات صادره ازذات اواست وافعال به‌اراده اذآن 
ذات صادد می‌شود وصدور افعال ازجهت علم به‌نفع است» و کذب کلام اجب لو جود نافع 
در نظام وموافق مصالح لیست» dm‏ تجو یز کذب براوموجب رفع وثوق و جرأت برمخا لفت 
است وبه حکمت ارسال رسل ووضع شرایع که موجب نجات‌عباد وصلاح معاش ومعادا نسان 
است d‏ است» پس صدور cas‏ از او مجوژ tals MAU‏ اجماع و تصوص قاطعه دلالت 
برعدم صدو ركذب ازبادی تعا لی بل برعدم جو ازصدور کذب از اومی کند. وصدق انیا به 
معجز to BL]‏ بی مد حلي حلیت کلام sob‏ تعا لی وصدفش» ا بت‌شده است. 
فصل mid‏ 
درآ نکه اجب الوجود ازلی cul cunts‏ 
بدان که چون وجود نظربه‌ذات و اجب ضروری است وعدم نسبت به‌ذا تش مستحیل؛ 
پس‌عدم مطلفاً براو روا coed‏ وموجود باشد ازلا وابداً ؛ ومراد ب‌موجودیت YS)‏ وابداً در 
این متام نه وجود درزمان غبرمتناهی الطرفین است؛ زیرا که وجود واجب‌متعا لی اززمان‌است» 
چه زمان ظرف قا بل تغیر است» و تغیرذات واجب روا نیست. بلکه مراد وجودی است که از 
انحاء عدم حتی عدم Gy be‏ وعدم لاحق» معرا NE‏ باشد» وموجود براین نحوا گر در زمان 
بودی زمان وجودش غير متناهی الطرفین بودی» و حالت استقرار وجود دا از D OF‏ 
که اصلا منتسب به تغیر نباشد «سرمدیت» گویند و سبت متغیر به‌ثابت دا «دهر» گویند» 
جنا dau‏ سبت متفیر به متفیر دا «زمان» نامند, 


مطلب سو f‏ 


درصفات سلسه 
مشتمل برهفت فصل 
فصل اول 
ومنزه است ازاجز اء خار جيه واجز اء عقلیه 
چون هرچه ازاجزای خارجیه مر کب باشد محتاج باشد دروجود خارجی به‌هريك از 
اجزاء » وشك نیست که اموری که هیچگو نه احتیا ج میا نه آنها نباشد و احد حقیقی آز آنها بهم 


FA 


ترسد» پس Ki‏ واجب را جزه پاشد بايد که بعضی ازاجزاه محتاج به بعضی باشند» ومحتاج 
به‌خار ج ازخود ممکن باشد ضرورة € ومحتاج به ممکن احق است به امکان. پس از تر کیب 
واجب‌امکانش لازم آید» پس و اجب مر کب نتواند بود از اجزای‌خارجیه. 

وجون تر کب ازاجزای adie‏ عبارت است ازانحلال ماهیت درعقل به‌اجزایی که در 
coe‏ باهم وباماهیت متحد باشند وچنین تر کیبی متصور نباشد درآنکه وجود عقلی مقا بل 
خارجی براو روا نبود و آنچه ماهیتش انیت خارجیه باشد نشاید که موجود باشد به‌وجود 
eel‏ پس‌داجب الوجودکه ماهیتش ple‏ اثیت تتواند بودت کب او از اجزای ilie‏ 
مجوز SAU‏ 


فصل دوم 


در نکه و اجب الوجود دا شر Sb‏ نود 
cue‏ دوذات 4 وجوب وجود متصف نتوانند بود 
. واستدلال برین مطلب به دووجه توان کرد: 
وجه اول آنکه نشاید که وجود واجب مفایر ذاتش on‏ بلکه ماهیت واجب نفس 
وجود بود. ومعلوم است که وجود را حقایق متخا ad‏ درتمام ماهیت نیست» پس اگر و اجب 
الوجود متعدد باشد نشاید که تعین احدهما باهريك مستند به‌غیر باشد» چهآنچه در تعین محتاج 
به غیرباشد دروجود نیزمحتاح به‌غیر باشد ومادام که شیء متعین نشود موجود نشود» و محتاج 
بەغیر» دروجود واجب | لوجود نباشد. 
ونشاید که تعین هريك مستند بدحقیقتش باشد» زیرا که چون وجود را حقایق مختلفه در 
تمام cual‏ نیست وتر کب درحفیقت واجبی‌مجوز نیست متعدد مفروض متفق| لحقيقة باشند» و 
تعینات مختلفه امور gee‏ | لحقا یق به حقیقتشان cog MIS‏ پسو اجب لوجود متعدد MM‏ 
وجه دوم آنکه وجود ممکنات که معنی واحد بدیهیه است نسبتش به‌متعدد مفروض از 
وجود واجیی واحد است» ونسبت ماهیات ممکنه نیز به‌متعدد مفروض درجو از صدور مختلف 
نیست» پس| گردوو اجب باشند نشاید که ممکنات بههريك واقع شوند» چه صدور معلولو احد 
" شخصی ازعلتین مستفلتین‌مجوز نیست؟ و نشاید که به‌احدهماواقع‌شو ند دون دیگری» چه‌احتصاص 
صدور badala‏ بی‌مرجحی ممکن نیست ومر جحی‌درصورت مفروضه متصور los GL‏ گر 
واجب متعدد باشد ممکتات واقع نباشد . وشاید که آنچه در کلام مجید واقع شده که «لوکان 
فيهما آ ag‏ الاالته لفسدتا» اشاره به این وجه باشد. 


فصل سوم 


Tos‏ نکه حلول Mele»‏ جود مجوز نباشد 


بدان کهآ نچه حال درمحلی باشد صفت اوباشد وهرصفت معینه در وجود محتاج به 


۳۹ 


موصوف AGL‏ و آنچه به عصوصیت gim‏ به‌غیر باشد واجب | لوجود نباشد. و آنجه چیزی‌در 
اوحال باشد صحیح ge‏ اهد بود اتصافش ب‌حال» و اتماف به‌اعتبار حلول حال در آن محل 
خواهد بود. 

وحال SE‏ نیست از آنکه صفتلایقه به‌محل باشد باصفت غیرلایقه به‌محل» | گرصفت 
لایقه باشد چون واجب فی‌حدذاته ie‏ باشد از OT‏ هر aT‏ فی‌ذاته ناقص باشد و مستکمل 
بهغیر» که معلول و اجب است؟ وا گرصفت غیرلایقه به‌محل باشد اتصاف اجب به آن نقص 
باشد. ونقص Cols‏ واستکما لش به‌غیرمجوز نیست به اجماع . 

وایضاً گوییم که | گرصفت لایقه نباشد معلول واجب نشوده ومعلول‌غیرو اجب یز نتواند 
toy‏ وا گرصفت لایقه باشد لیاقت و کما لیتش به‌اعتبارنحووجودش Ath‏ یا به‌اعتبار خلط به 
عدم ونقصان وجود؛ نشاید که به‌اعتبار محض‌وجود مفاض از واجب باشدء چه وجود مفیض 
اکمل و اتم ازوجود مفاض باشدومستکمل به‌وجرد مفاض نشود؟ وا گر به‌اعتبار خلط به‌عدم 
باشد که از pals‏ امکان است لازم آید که عدم JUS‏ وجود باشد» وشر كمال خی و Ola‏ 
JUS‏ تمام؟ وهمچنین لازم آید که متصف فی‌حد ذاته به‌چیزی موصوف باشد pea‏ آن» پس 
صفت زایده Ax‏ متصور نباشد. و از اینجا معلوم شد که اتصاف واجب به‌صفات زایده 
مجوز نباشد . 


فصل چهارم 


در آنکه و اجب‌الو جود متحیز نیست 
و لذت مز اجیه والم مطلقاً بر اد روا ست 

ا گر واجب‌الوجود pote ile Sh‏ باشد» متحیز coll‏ باشد یامتحیز با لطبع باشد؛ 
نشاید که متحیز با لطیع باشدء چه تحیز با لطبع Ge o‏ حلول متصور نشود؛ و نشاید که متحبز 
با لذات باشد زیرا که هرچه متحیز باشد منقسم ASL‏ به‌نحوی از انحاء انقسام به‌اجزای 
متقدره. واجزای متقدره پامتخالت با لته باشند یا متوافق با لحشقه . 

و برهر تقد کل متخا لف الحقیقه باشد باهريك از اجزاء یانه | گر کل واجزاء مختلفة 
الحقایق باشند هريك ازاجزاء ممکن باشندء چه تعدد واجب مجوزنباشد» وانقسام واجب به 
ممتنع متصو ر نگردد» وچون جزه ممکن باشد کل واجب‌نباشد چه‌وجود منقسم به‌حقایق مفایره 
وجود نشود. Lalo‏ حقیقت مر کبه ازممکنات Get‏ است به‌امکان. 

و ا گر اجزاء متوافی| لحقیقه باشند حقیقت کل نفس انیت او نباشد وحقیقت مغایرةا نیت 
oa Gels‏ وازاینجا معلوم شد که و اجب لوجود جسم نباشد. 

وتوابع gla‏ از لذت مز اجیه والم sly‏ روانبود والم غیرمزاجی نیزبراو روانیست» 
چه الم ادراك منافی است از آن جهت که منافی‌است؛ ونشاید که ممکن منافیو اجب لوجود 
باشد» زیرا که واجب de‏ ممکنات است» وچیزی منافی‌مبدأش نباشد. ونشاید که معتتع منافی 
ah‏ ديرا که ممتنع دا وجود متصور نباشد» وعدمش منافی نتو اند بود. 


Do 


قصل پنجم 
در آنکه و اجب‌الو جود متحد به‌غیر نتواند بود 
بدان که اتحاد واجب با واجب دیگر » چون تعدد واجب ممتنع است» مجوزنباشد, و 
اتحادش به‌ممتنح» چون وجود ممتنح؛ مستحیل باشد» اتحادش به‌ممکن مستلزم وجوب ممکن 
یا امکان و اجب باشد » پس واجبا لوجود متحد به‌چیزی MAU‏ 


قصل ششم 
در آنکه واجب‌الو جود بهآلات جسمانیه مر ی نشود 


چون آن که els‏ جسمانیه مر ئی‌شود متقدر ومتجزی باشد» وواجبالوجود متقدر و 
متجزی نتواند بود: پس‌واجب ب هآ لت جسمانیه مر ئی نشود. و بدان که ادرال به‌غیرصورمدر که 
مارا به آلات‌جسمانیه The‏ ریت نباشد» و ا گردویت بر آن اطلاق شود مجازباشد. و نقلیات 
دا له برجو ازرویت محمول بررژیت غیرحقیقیه باشد» و نقلیات‌وارده درعدم جواز رژیت»حمول 
بررژیت shala‏ و آلات جسمانبه باشد. 


درآ نکه و اجب‌الو جود دروجود و انصاف به‌صفات کمالیه محتاج به‌غیر نباشد 

وهرچه غیرواجب است به‌واجب lou‏ ج lth‏ چون واجبا لوجود بايد که نفس‌وجود 
باشد واتصافش به‌صفات کمالیه لذاته باشد احتیاجش به‌غیرجایز نباشد» وجون ممکن بذاته 
موجود نتواند شد هرجه غیر els‏ است محتاج say‏ اجب باشد. 


dex 
cons صفات سابقه داسته‌اند مثل ید ووجه وقدم»‎ by lee جمعی» ازصفات‎ ca T 
صفات نیستند؛ چه یدعبازت از‎ oT y tus وتکوین داجع‌اند به‌صفات مذ کوره‎ eS ورضاء و‎ 
قدرت است؛ ووجه ازوجود وقدم‌از بقاء ورحست ورضاو کرم ازارادات خاصه» وتکوین از‎ 
قدرت واراده؛؟ چه تکوین صفتی است که کون بعدازعدم براو مترتب می‌شود؛ و کون مترتب‎ 
و بر عواستن‎ AS می‌شود برفاعل به‌حیثیتی که صحیح باشد ازاو فعل» به آنکه چون خواهد‎ 
او فعل مترتب شود پس ترتب فعل برقدرت واراده باشد, و کون اشیاء محتاج به‌صفتی دیگر‎ 
Lad Ay مذ کوره سا‎ las ê pe برصفات‎ o? [nd 


۵1 


مطلب fole‏ 
در افعال 
5( بن‌مطلب مشتمل است نرده فصل. 
فصل اول 


در تقسيم افعال و تحسين و Que‏ عقلیین 

بدان که فعل صادراز فاعل مختار باشد یا ازغیرفاعل oU‏ وقسم انی متعلق مدح وذم 
وثواب وعقاب نشودء وقسم اول اگر فاعلش مستحق ذم یا عقاب برآن فعل باشد OT‏ فعل دا 
قییح گویند. وا گرفاعل مستحق ذم یا عقاب بر OT‏ فعل نباشدآن فعل راحسن گویند. 

ومتکلمین را درآنکه حسن c3‏ به‌حکم عقل یا به‌حکم شرع است خلاف است: علماء 
امامیه و هعتز له بهحسن c‏ عقلی قائل شده‌اند» واشاعره Qum‏ وقبح شرعی قا ئل JE codes‏ 
تصین Lube qu‏ نموده‌اند ؛ culo‏ اختلاف درحسن وقبح بەمعنى مذ کور است» نه درحسن 
وقبح ut‏ ملایمت غرض iles‏ غرض» وله درحسن وقبح ut‏ کمال بودن che‏ و 
QA‏ بودن صفت» چهحکم عقل به‌حسن وقبح به‌این دومعنی محل‌خلاف لیست. 

وقائلون بەحسن و قبح عقلیین | ختلاف eA loo S‏ درآنکه حسن c3?‏ فعل لذاته است» 
یا به صفت Lie‏ لازمه enel‏ يا به وجوه واعتبارات و بعضی‌فرف کرده‌اند Oly‏ حسن وقبح و 
گفته‌اند که قبح به صفت مقتضيةً قبح است» وحسن به‌صفت brie‏ حسن نیست. وحق آنست که 
هر گاه حسن وقبح عقلی باشد به‌هريك اذاین وجوه تواند بود. پس ‌درفعل شاید که Hom‏ 
لذاته باشد» جون صدق و کذب. وشاید که به‌صفت لازمه باشد» چون ظلم وعدلمن‌حیثا لقساد 
وااصلاح» وشاید که به‌وجوه و اعتبارات باشد» چون رخص شرعیه که از آن جهت که متعلق 
ر عصت شار ع است حسن‌الفعل وراجح عمل است. 

وبدان که حسن ړا چنانچه gard‏ مذ کور AS‏ نقيض قبح است استعمال eS‏ به‌معنی 
بودن فعل به‌حیئیتی که فاعلش Gaine‏ مدح یائواب باشد نیز استعمال cal‏ و به‌اطلاق اول 
فعل حسن منقسم به چهار قسم باشده زیرا که فعلی که فاعلش مستحق ذم و عقاب نباشد فاعلش 
مستحق col gb CM‏ باشد» Ab‏ 

و بر تقدیر اول تاد کش مستحق ذم یاعقاب باشد یانه؟ آنچه فاعلش‌ستحق مدح IBY‏ 
باشد و تار کش مستحق ذم یا عقاب آن دا واجب ty SF‏ و آنچه فاعلش مستحق مدح یائواب 
باشد وتا کش مستحق ذم وعقاب نباشدآن را مندوب گویند. 

و بر تقدیر دوم تا ر کش مستحق مدح يا ثواب ul wal‏ | گر تار کش مستحق Uc‏ 
OIF‏ باشد مکروه گویند واگر به‌ترله مستحق مدح یا شواب نباشد مباح. و به‌اطلاق ثانی 


or 


مکروه Les‏ ح داحل حسن XU‏ وواسطه باشند de‏ <سن و قبیح. T albo‏ قول فارق میا نه 
حسن وقبح به‌اثبات صفت مقتضیه درحسن دون Qu)‏ به‌استعمال واطلاق اول BU‏ است. وقول 
غیرفارق به‌اطلاق واستعمال ثانی. 

ونزاع بااشاعره در تحقق حالتی است که ا گرفاعل oT y‏ حالت درفعل اطلاع یا بد و 
به مقتضای of‏ حالت ple‏ باشد حکم ade AS‏ فعل al‏ حسنش؛ Ged Has‏ این‌حا لت در 
افعال علم به‌حسن احسان وقبح MB‏ است» قطع نظراز ثبوت شرع کرده» چه عقل در حکم به 
استحقاق مدح وجزای خیر براحسان و به استحقاق ذم و مواخده برظلم وعدوان توقف نکند؛ 
ومنازعه ouo‏ مکایره بامقتضای Je‏ است. 

وایضاً | گرحسن وقبح t2‏ باشدء نه به bla fir‏ استحقاق مدح و ذم یا تعلق امرو 
ug‏ به فعل باشد باامر به‌مد ح مطیع وذم عاصی LEIL‏ ازاستحقاق مدح براطاعت وذم — 
عصیان. | گر نفس مأموربه بودن ومنهی عنه بودن داحسن وقبح Ma S‏ محض اصطلاح باشد و 
بهنفی حسن وقبح مطلق راجع شود؛ نەقول به‌شرعیت o‏ وقیح. واگر مأمود به بودن "TL‏ 
ae‏ بودن را مناط حکم عقل به حسن مأموربه وقبح منهی‌عنه دانند پس‌حکم die‏ درحسن‌وقبح 
معتبر باشد. و کلام درحسن امربه‌مدح وذم ومتعلق این امر براین قیاس است که مذ کورشد. 

و اما احبار به استحقاق | گرمطا بق‌اش متحقق نباشد حسن دقبح منتفی باشده وا گرمطا بقش 
متحقق باشد حسن‌وقیح به نفس اخبار نباشد . 

lal‏ گرحسن وقبح عقلیین‌منتفی باشند جایز خواهد بود تقبیح‌طاعت و تحسین‌معصیت» 
لکن جايز نیست E‏ 

ا گر گویند که هر گاہ ا گر کذب قبیح باشد عقلا وصدق حسن باشد Mie‏ کذب منجی 
بی حسن وواجب cM‏ وصدق مفضی Sala‏ بنی قبیح ومحرم LAL‏ لیکن اول واجب است 
"AX‏ حرام. 

گوبیم که جو از کذب و حرمت صدق مذ کورین ازجهت حسن ارتکاب اقلا لقبیحین 
cowl‏ له از جهت حسن کذب he c‏ 

| گر گویند که قعلی که صحیحالترك نباشد متصف به‌حسن وقبح نشود وفعل‌بی استجما E‏ 
شرایط وجود فعل متحقق نشوده و ترك با استجما ع شرایط وجود ممکن نباشد» پس اتصاف 
فعل به‌حسن وقیح MUS ee‏ 

گو pu‏ که آ نچه ازشرابط اتصاف فعل به‌حسن puis‏ است قادریت فاعلی است» نه‌امکان 
عدم نسبت به‌جمیع شرایط » و از نفی امکان عدم نسبت بداستجما ع شرایط لازم نايد نفی 
قادریت» am‏ وجوب به‌اختیارمحقق اعتیاراست, élues‏ آن. 


فصل دوم 
4G Too‏ فعل‌قسیح از بادی‌سحانه صادد شود وازعباد فعل قسبح اداده ننما ید 
بدا ن که چون aara horla‏ محتاج ia‏ قبیح نباشد وعا لم باشد oasa‏ صدور 
af‏ 


قبیح ازاو مجوز MU‏ 

| گر گویند که چون علم به‌نفع » مخصص ومرجح وجود است» چرا شود که قبیحی که 
نافع del eios‏ باشد از واجب صادرشود. 

گوبیم که T‏ نجه نافع درنظام اعلی deh‏ از آن جهت که نافع است‌در نظام اعلی حسن 
باشد» وا گرجهت قبحی دراو باشد مقاومت به‌این جهت حسن‌نکند. 

| گر گویند که چون هرنافع درنظام اعلی مجوزا لصدود باشد چرا تجویز کذب نافع 
برواجب نکنند. 

گوییم که کذب واجب نشاید که نافع درنظام اعلی باشد» چه تجویز GAS‏ براواضر 
اشیاء است به‌نظام اعلی» با آنکه نفعی که بر کذب متر تب شود به تعر یضو توریه حاصل گردد. 
وقبیحی که نفعی که براومتر تب شود به‌غیر اوحاصل شود فعلش حسن تباشد. 

| گر گویند که فسده بر تجو یز مترتب گشته» نه برجوان وغرض عدم جواز است» نه 
عدم تجویز. 

گوییم: که چون جوازمستلزم تجو یز است «فسده‌ای که بر تقدیر تجویزلازم آید بر تقدیر 
جو ازلازم باشد» وچون عمومیت قدرت دا سابقاً اثبات کردیم قبیح مقدور واجب بادد. لیکن 
ازاو صادرشود: وامتنا ع صدورش نظر else‏ واجب نباشد» وامتنا ع نظر به‌غیرمنافی صحت 
صدورنظر به‌ذات نیست. 

وبدان که اراد باری JW‏ به‌قبایح از افصال عبادتعلق نگیرد. Gob blots‏ درافعال 
coole sle als!‏ باشد از علم ca‏ صدورفعل Ael‏ به‌اخحتیارء یعنی نافع است صدورش 
بر تقدیری که مر اد عبد باشد» واین اراده موجب وجود فعل مطقاً نباشد» بلکه مقتضی وجوب 
Je‏ برعبد باشد یا استحباب فعل؛ des‏ بهنفع ترك عبد فعل را ot‏ که چون Jia‏ نسبت 
دهند» کراهت فعل گو یند» متتضی‌حرمت فعل ces Sal‏ برعباد باشد؛ beta‏ درنظام 
اعلی باشد به‌اعتبار جهت حسنش مراد باشدء و آنچه نه‌چنین باشد اراده که عبارت ازعلم به 
نفع است به آن Glee‏ نتواند بود وشاید که اراده واجب به کذب عبد تعلق گیرد» جه کذب 
بعضی ازعباد مضر به نظام del‏ نیست. وتو اند بود که عبدی را قدرت برتعریض وتوریه‌نباشد 
و کذب براومتین شود ودراین محذوری نیست. 


فصل سوم 
درآ نکه auf Jut‏ دا ét‏ اض‌ومصالح باشد 


بدان که چون حق تعا ی عا لم وقادراست وآنچه ازاوصادز می‌شود به‌اراده ومشیت 
متعلق است؛ پس ami T‏ ازاو صادرمی‌شود. لکو نه‌اصلح وفع c‏ صادر خواهد شد. که اگر 
cents cel‏ را دحل نبوده CAM,‏ و علم» بکو aj‏ اصلح وانفع» مخصص وموجب جود 
نباشد» ترجیح فعل Y‏ بسپب dal x‏ بود» Con M ps‏ عبث است» وعبث برحکیم زوانیست. 
و آنچه DLL‏ غرض S‏ بند که «نشاید که غرض le‏ به حق باشد Yig‏ ودجودش البق 


or 


خراهد بود به‌حق» واستکمال واجب به‌غیرلازمآید» ونشاید که عاید به‌حق نباشد والاغرض 
فعل حق رانشاید» مدفوع است بهآنکه مراد ازعودغرض به‌حق ۱ گرألیقیت فعل به‌اواست به 
اعتبار ترتب غرض برآن فعل استکمال حق és‏ لازم نیاید» شاید که فعل تا بع JUS‏ ذات 
باشد» وازاین جهت GSP‏ به‌ذات باشده نه‌آنکه ذات به‌وجود غرض دفعل مستکمل گردد؛ و 
| گره‌راد بهعود غرض به فاعل آنست که به وجود غرض حاصل‌شود اورا US‏ که به دون‌آن 
مفقود باشد عردغرض به فاعل‌لازم نباشد. 


فصل چهارم 
در ] نکه افعال اختباد به عاد مستند است بها شان 


بدان که اذهان مستقیمه سلیمه درحکم به‌استناد افعال به‌عباد توقت qula exe s‏ استناد 
به اعتبار ترتب وجود فعل است‌برقدرت واراده che‏ واین ترتب باافاضة فعل وجود غیردا 
متصوراست» واز تر تب مذ کور لازم نیا ید که عبدخا Gi‏ ومفیض وجودحرکت باشد» بلکه لازم 
از ترتب مذ کور فاعلیت عبداست فعل‌را . 

خحلاصة کلامآ نکه چون Sole‏ لزوم Ula‏ قدرت و اراده عبد وجود فعل باشد من‌حیث 
الاستلرام ایجاب وجود فعل به‌اومستند باشد. وازاین ایجاب لازم نیا ید که افاضة وجود اراو 
باشدء چنانکه ماهیت y‏ استلز ام حرارت است. وازاین لازم تیا ید که مفیض وجود 
col‏ باشد. 

و آنچه در کلام مجید و OUT‏ نبویه وارد شده دراختصاص CAL‏ به‌حضرت باری‌تعا لی 
منافی فاعلیت عبد نیست, و لهذا جایی که بهعنوان فعل و عمل وصنع ذکرفرموده به‌عبدنسبت 
داده است. 

قال عزمن فائل : رلاا لهالاهمو الق کل‌شیء ۳ oltm‏ کل‌شيء و هموالواحد القهار. 
انا کل‌شیء خلقناه بتدر. pe ail‏ وما تعملون. وأسرواقو لکم اواجهروا به انه‌علیم بذات 
| لصدور. pa‏ من‌خلق وهواللطیت الخیر» . 

وقالالته تعا لی: «من‌عمل صالحاً فلفسه. لیجزی‌الذین آساءوا بما عملوا . من عمل سيئة 
فلایجزی الامتلها . cn Slo!‏ آمنوا tuae,‏ الصالحات. ومايفعلوا من حير فان‌الله یعلمه. وافعلو | 
الخير. Es‏ ماکانوایصنعون. ds‏ یعلم ما تصنعون. وجعل‌وفعل اشیا رانسبت به‌عبد داده» عبد 
را فاعل جمل‌ساعته وجعل فاعلیت وجاعلیت به‌فعل را نسبت پهذات احدی داده. قال‌الله تعا لی : 
«بجعلون ee Loi‏ فی آذانهم. dl glo»‏ شر كاع» وقال تعالی حكاية : o»‏ واجعلنا مسلمین لك. 
ré bel‏ الصلوة . و اجعله رب رضياً». 

واماقوله تعالی: «فعال لمایرید». و قوله تعالی: «یفعل‌النه مایشاع» دلالت abel,‏ قعل 
عبد به باری نمی AS‏ چه مفهوم ازرفعال لما یر ید» فعال لما یر ید آن‌یفمله‌است. وهمچنین «یفعل الله 
مایشاع» و تعلق اراده ومشیت به‌فعل cc sou cul y ole‏ وارادةٌ ایمان وطاعات ازعبدشتضی 


ad 


وجوب glu!‏ وطاعات است caleba Le,‏ ذات احدی فعل‌عبد wo‏ 

وامااسناد خلق به‌غیر بادی‌تعا لی» چنا نچه در کلام مجید واقع شده قوله تعا لی «وأخلق 
e‏ من لطین. واذتخلق من‌الطین Cl RAS‏ منافی احتصاص de‏ کور لیست» جه Lu ok‏ 
Léa‏ به‌معتی HA‏ و تصویر enl‏ وخلق بهمعتی ایجاد وافاضةٌ وجود مخصوص بهو اجب است 
و به‌غیرمسند شود. 

واما قو لەتعا لی «فتبارك الله أحسن الخالقین» بر تقدبری که دال براسناد ها لقیت به‌غیر 
باشد محمول بر تقدیر و تصویر تواند بود. 

و بدان که Sal Sl‏ عبد موجب فعل عبد نبودی مدح وذم عباد برافعا OS‏ وامرونهی 
صحیح نبودی وثواب وعقاب برطاعت ومعصیت متر تب نشدی. 

واماقول به آنکه کل حوادث tle lia,‏ وقدره است چنا نجه il»‏ | کشر جاری‌است» 
| گرمراد به‌قضاوقدر خلق وافاضة وجود است» چون افاضة وجود جمیع موجودات از واجب 
است» صحیح باشد که کل حوادث به‌قضا وقدراست؛ وا گرمراد به‌قضا وقدر به‌ایجاب والزام 
است» پسایجاب والزام بەتکلیفی» مخصوص است بهو اجبات برمکلفین» وایجاب دالزام 
اقتضاییو استلزامي شامل کل حوادث است؛ وا گر به معنی اعلام وتبیین واثبات در لوح محفوظ 
است شامل cem‏ موجودات حادثه است؛ چه‌جمیع حوادث در لوح محفوظ مشت باشند. 


در آنکه اضلال she‏ به‌معنی pF‏ اه گردانیدن به‌اشاده بخلاف >« با یجاد 
خالاف‌حق و ca de‏ غیرم‌تلفین بر و اجب‌الوجود 132 نود 


زیرا که اضلال عبدو تعذیب ومعاقبه برضلال‌متر تب ب adel‏ استو برحکیم روانیست. 
doi Ty‏ در کلام مجید وارد شده از اسناد اضلال soba‏ تعالی» قال‌الله تعالی «ومن یضلل‌الله 
Jui‏ من‌هاد». وقال : «یضل [P‏ «ومن یضلل فاو e‏ هم الخاسرون» اضلال بەمعنى اه لاه 
است» با نسبت به‌جماعتی است که مستحق ابتا برضلال شده باشند به‌جهت‌تمادی در باطل التز ام 
cole‏ واضلال ll cua‏ برضلال نسیت به‌ایشان قبیح نیست. 

واما تعذ یب غیرمکلف به‌جهت آنکه کسی‌را که مستحسن نباشدمخاطب ساختن ومکاف 
کردن قبیح است‌معاقب ساعتن وعذاب نمودن. 

T 9‏ نچه در کلام مجیدو ارد شده» حکاية عن‌قول نو ح(ع) رولایلدو الافا f‏ کنارا» منجاز 
ست به تسمیً شی ۶ به اسم مایوول البه. 

و آنچه درآثار وارد شده از استخدام اهل جنت Slab]‏ کناد را دال برتعذیب نیست» 
جه استخدام مستلزم Las et‏ و بر تقدیری که موجب‌الم با شد cp‏ اصلاح تواند بود» 
چو ن‌فصدوحجامت» له بهجهت تعذ یب وعقو بت. 

| گر گویند که اطفال کفارمثارك UT‏ ند دراحکام کفر و کفارمعذباند. 

گوییم که مشا ر کت اطفال با آ باء در بعضي ازاحکام کفراست. وتبعیت در بمضی اذاحسکام 


ay 


کفرمستلزم تبعیت dolos‏ کفر وجمیع Sa!‏ کفر Lad‏ 
قصل شثم 
دز حسن AAT‏ و وجو بش 

بدان که تکلیف حسن است» به واسطه آنکه در تکلیت جهت متبحه متصورنیست غير 
اشتمال برمشقت» لا بمصلحة مطلو بة؛ وچون مشقت تکلیفی‌متضمن مصلحت عظیمه است که OT‏ 
dixi‏ تعظیم است» و به‌دون تکلیف حاصل نمی‌شود. مشتمل برجهت donka‏ نباشد. 

| گر گویند که ترجیح codes‏ مذ کوره مشقت را | گر به‌اعنباد وقو ع تعظیم باشد چون 
وقو ع تعظیم به‌تفضل حاصل می‌تواند بود GIS‏ حسن نباشد» وا گر به‌اعتبارنفس استحقاق 
گویند متادمت مصلحت استحقاق LES‏ مفسدة اشتمال برمشقت راممنوع باشد. 

گو یم که چون تفضل به تعظیم بی استحقاق قییح است‌وقو ع pales‏ به‌دون تکلیف‌صورت 
نیا بد» و بر تقدیری که تفضل به تعظیم بی استحقاق قییح نباشد نفس‌استحفاق‌کافی است درحسن 
تکلیف» چه تحقق حا لنی که محقق تعظیم وموجب الجاء LOL‏ مصلحت As dae‏ است که ار تکاب 
مشاق در تحصیل OT‏ مستحسن عقول واذهان مستقیمه‌است, و تکلیف مشتمل است بر جهت‌مرخحه 
که OT‏ اقامت عدل است با استحقاق تعظیم وفوز به ثواب و ا گر CASS‏ نبودی عدل 
صورت نیافتی . 

بیان این مقال آنکه چون به‌واسطة انتظام امور کلیه وابقاء انواع سفلیهء قو ای‌شهوانیه 
وغضیه درحبوان تر کیب شده انسان که HS!‏ انواع است به‌حظ اوفرونصیب اوفی ازفوی 
بروفق حکمت اختصاص ail‏ و ازا بتداء خلقت bus‏ تصرفات Gay‏ مقتضای قوی واقع 
می‌شود و تقوبت یافنه متمکن وستولی می گردند. 

وشك نیس ت که عقل هر کس به‌ادرالد محاسن وما بح افعال وافی ene‏ ودرزجرومنع 
قوی ورفع مقتفیاتشان کافی‌نی. 

پس حکمت کامله مقتضی OT‏ است aS‏ معاد نی به‌قوت عقلیه منضم شود که بارعا یت و تقویت 
اوقوت als‏ را ممانعت قوی وزجرشان میسر باشد» و به‌وجودآن مباون‌اقاءت عدل Gis‏ پذ برد 
وآن تکلیت است. 

وچون نصب دواعی‌شرونساد پی‌اقامت p‏ وزاجری تقریب به‌قبایح ومفاسداست و 
U yat‏ تحریص بر OT‏ قبیح است. پس‌اعطای قوای شهو انيه دغضبیه به‌نفوس بی نصب‌زاجری 
ومانعی مجوزنباشد» پس‌وقرع تکلیف لازم bth‏ وت رکش‌غیرجایز. 

و بدان که حسن WS‏ مشروط است به آنکه در تکلیف مفسده‌ای نباشد نسبت به مکلف 
به این تکلیف» يا به‌مکلف "c‏ ومفسدةً نسبت به‌همین مکلف: جون استلز ام این تکلیف احلال 
به‌تخلیل دیگر دا ومفسده نسبت به‌مکاف دیگرچون استلزام این abel GS‏ از طاعت مکلف 
دیگررا؛ و Sa Ta)‏ تکلیف مقدم باشد برمکلف به» چه که | گرمقدم AM‏ تکلیف c)‏ باشدء 
ومشروط است به‌امکان مکلف به واتصانش به‌رجحان, به‌وچهی ازوجوه. ومشروط است به‌علم 
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GIS‏ به‌صفات فعل ازحسن وقبح» و به‌قدرجزائی که به‌فعل مستح ق OT‏ شو ند و به‌قبیح نبودن 
تکلیف ازمکلف؛ ومشروط است به‌علم مکاف «be‏ وقدرت مکلف برفعل؛ و تمکن از ۲ لت‌فمل 
ذی eT‏ . 

و بدان که مکلت بهء یااعتقاد است یاعمل anal‏ واعتقاد ele‏ است» باظن‌است. وطریق . 
تحصیل اعتقاد عقلی است یاشرعی؛ وتکلیت مطلقا مقطع dite‏ وچکونه منقطع نشود و 
حال آنکه حالت مرجحه وقر ع تکلیف. که استبلاء قوای al ged‏ وغضبیه است» که به‌جهت 
انتظام معاش Gado‏ بروفی‌حکمت واقع شده» مقترن به‌وساوس شیطا نی» درشأت آخرت‌فقود 
است؟ جه اهل‌جنان راء به‌سب ضعف‌قو ای شهو انبه وغغبیه نست candis 8 Sas‏ وحضورجمیع 
مشتهیات ces‏ وعدم عروض‌حالت متنافره» برعلاف معاش دنیوی» res‏ احتیا g‏ نیست 
و lal‏ وقوع تکلیف نسبت به‌ایشان منافی کم‌ال تعظیم و اجلالی است که به‌اطاعت و 
انقیاد مستحق oT‏ شده‌اند. واهل ناررا به‌سیب‌اهوال و آلام عظیمه مجالتصرفات قوی نمانده 
وازوساوس شیطانی‌وفسادهای لهسا Cosa gi‏ وازمعاشرات ومعاملات محروم‌ما Idea, to‏ بهای 
VUE‏ گون گرفتار ومفهورند. وچون حالت مرجحه وقوع تکلیف در عقبی مفقود باشد تکلیف 
منقطع گردد. 

قصل هفتم 
ددعموم تکلیف وشمولش موّمن و کافردا 

. بدان که جهات مذ کوره درحسن تکلیث ووجو بش‌شامل است مومن و کافردا؛ پس‌تکلیف 
شامل همه باشد. 

| گر گویند که جهات مذ کوره باعدم اضر ارمفیداست (Ol alba‏ و تکلیف مضراست 

گویم که تکلیت کل ناس نافع cul‏ تقلیل کفر» وضررعا ید به کافر از تکلیف مقاومت 
به آن AS‏ 

وایضاً yo‏ د کافر از تکلیف تاشی ازسوء اختیار» quad‏ تخلیت مضر نیست. وفائده تکلیت 
S‏ نسبت به‌عودش رفع رجحان جانب Col‏ نسبت به آنچه بهقتضای‌حکمت جهت انتظام 
معاش به عبد اععلا شده. و اما فوز به ٹواب نه BB‏ تکلیف است ‏ بلکه BUB‏ اطاعت و 
امتثال cul‏ . 


در لطف 
بدان که لطف که عبارت ازمترب طاعت ومبعد معصیت است ازبادی‌تعا لی صدورش 


لازم است: زیرا که طلب تکلیفی چون معارض شود به‌مطا coU‏ نفسانیه ناشیه ازقوای‌مذ کوره 
مادام که جانب طاعت‌راجح نشود به‌مرجحی. غرض‌مطلوب ازایجاد و تکلیف که تحقق‌صلاح 
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وعدل است» ما امکن؛ تحقق نپذیرد؛ پس‌اقامت این‌مرجح که از او به‌قرب طاعت daas‏ 
معصیت تیر کی لازم باشد. 

ا کر گویند: وجوب Call‏ بر تقد يرقبح لطف مجوز نباشد» وشاید که Ja‏ لطت pad‏ | 
باشد. گو یم : معلوم است ضرورة که در تفریب طاعتو تبعید معصیت وجهی اژوجوه قبح نیست. 
وجون cab!‏ مقرب طاعت است» NU «sell we a‏ سیت به کافر مجوز باشد. 

اگر گویند: که اگر اطف واجب بودی اخبار به‌سعادت بعضی و به‌شقاوت بعضی‌واقع 
نشدی» چه اخبار به‌سعادت موجب اعتماد وجرأت است. واخبار به‌شتاوت موجب dude‏ است. . 
واعتماد و یس مقتضی‌اند به ترك طاعات واقدام پرمعاصی. 

گوییم: : که اخبار به‌سعادت سبت به جمعی است که معلوم ? ومحتق است لزوم اطاعت و 
عدم عصیان ایشان نسبت بها لطافی که به‌ایشان واقع می‌شود. بلکه نسبت به جمعی که اخبار 
مذ کور مقرب طاعتو بعد معصیت است ایشان را ؛ واما اعبار به‌شقاوت سبت به‌منکرین gu‏ 
شده وموجب tl‏ نیست» وبعید نیست که گو یند نسبت به‌جمعی‌واقم شده که بعد از تحقق| لطاف , 
به‌تمادی درعناد مستحق ابعاد ازطاعت شده‌اند. : 

وبدان که مکلفی که لطف نسبت به او واقع‌نشده باشد معذب نشود. زیرا که نصب 
داعی برمعاصی به‌دون اقامت‌مرجح طاعتز اجرازمعاصی qe]‏ پس‌عذ اب‌نمودن برمعصیت 
pes‏ است» و به‌متز له تعذ یب برفعل است بمداز تحریص OTa‏ وبرحکیم علیم روائیست. | 

قال‌الته udi‏ « ولو أهلکناهم بعذ اب من‌قبله لقا لوا Uo‏ لولاأرسلت الینارسولا» . 
لیکن برفعل Re‏ شود. جه هرجه فاعل مختاد که قییح از اوصادرشود مذموم m‏ 
| گرچه به تحریص برآن واغراء غیر باشد وبه‌دون مرجح جانب ترك واقع شده باشد. 

وبدان که مرجح مذ کور که لطف است باید که ترجیحش به‌حدالجاء نرسد» چهالجاء 
منافی‌حکمت اقدارو تمکین است. وبا ید که مناسب‌ملطوف فيه باشدء چه‌امورغرمناسبه صلاحیت 
مرجحیت نداشته باشدء وامورمرجحه مناسبه معلومند تفصیلا یا اجمالا . 


فصل e$‏ 
در آلام و vel sel‏ 


SOl‏ الم بردوقسم است: الم واقع | elaz‏ » والم واقم برسییل مکافات. امامکافات, 
| گرزاید برقدر مستحق نبوده باشد حسن باشد. واما الم ابتدایی| گرمشتمل است برنفع‌زاید 
برالم که به‌دون آن حاصل نشود» یا بردفع ضررزاید براي ين الم» « slt‏ قع است برمقتضای‌عادت» 
gu‏ است بروجە‌دفع» حسن است از آن کس که او را لایق باشد ca‏ حال وحفظ cse‏ 
ودقع ؛ والم مکافا تی‌شا ید که عتاب باشد که علی‌وفق| لمصلحة معجل شده‌باشد. و آلام ابتداثیه 
مشتمله برنفع بايد که ge‏ به تحمل oT‏ راضی باشد اجمالا Death‏ یامشتمل باشد بر لطف 
تاحسن باشد. وهر گاه مشتمل بر لطف باشد شرط photos‏ الم D‏ 

واما عوض که عبارت است از نفع مستحق خالی ازتعظیم واجلال استحقاقش حاصل. 
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شود به‌ایلام وبه‌تفویت منافع جهت مصلحت‌غیر؛ چه‌ابلام و تفویت cata‏ باعدم ایصال عوض 
به die‏ قبیح باشده و به‌انز ال غموم مستند به‌علم gb‏ نهبه‌فعل obs‏ چه انزال غموم M gos‏ 
اضراد وانزال آلام است» وبه‌امربه مضار ihla‏ مضاد چه الم غیرمشتمل برمنافع متام sb‏ 
حسن باشد» وغرحسن مباح و مأمور به‌نباشده و به‌تمکین‌غیرعاقل چون‌سبا ع les‏ یم و به‌تمکین 
عاقلی که وصول عوض ازاوصورت نتواند یافت. 

وعوض quos‏ صور برمولم و موجب الم است الادروجود الم لازم به‌عادت یاواجب 
شرعاً که عوض lé Joby‏ است که عقیب OT‏ وجود الم لازم است به‌عادت یاو اجب است به 
شرع | گرعوض ازفاعل مذ کور متصورا لحصول باشد والاعوض برممکن فاعل‌وموجب‌عادت 
وشریعت است؛ وعوضی که برعبداست مساوی الم است‌وزیاده نفع که به آن تمکین واقدار 
حسن شود برحکم Lue Jae‏ الاطلاق است» وعوضی که برحکم Adel dae‏ است بر الم به 
قدری که راضی‌شود به آن هرعاقلی سلیم fed]‏ . وعوض الم لازم نباشد كه ازجنس منافع 
موعوده درتکالیت باشد. ولازم نباشد که کو له عوضاً مشعور به, مستحق عوض باشد» جه حسن 
ایلام موقوف نیست بر تعویض به‌منامت مخصوصیو برشعور بکونها ثواباً لازم باشد تااطاعت 
pled 1o» s‏ مجازات ool uim‏ وچون استحقاق dias!‏ فع از باری diu‏ بها یلام ٿا بت 
می‌شود به‌اسقاط سفوط بد چه استحقاق زایل نگردد و ترك ایصال ما aoa‏ ازجواد مطلق 
مستسحن نباشد. واما استحقاق عوض از مکلفین | گرچه به اسقاط زایل ios, SU‏ لیکن شا ید که 
w‏ اسقاط وا براء Go‏ مطا لبه ساقط گردد. ووجوب اخذ عوض وانتصاف ازظالم جهت مظلوم 
مر تشع شود . 

فصل دهم 
در S&T‏ و ED‏ و اسعاد 


بدان که اجل حيو ان وقتی اس ت که علم الهی متعلق شده به‌بطلان حیات ol gem‏ درآن 
وقت» و بر تقدیرعدم وقو ع JE‏ شخصی که مقتول می کردد هريك ازامائت وابقاء مجوز است» 
ودلیلی برتعین احدالطرفین نیست» وحلول اجل شخصی شاید که لطت باشد دیگری‌را OTH‏ 
شخص دا » چه به‌حلول اجل تکلیف منقطع شود وبه‌دون تکلیف لطن متصورنباشد, و Oed‏ 
اجل و لزوم آن شاید که لطت باشد همه را . 

و بدان که رزق چیزی است که منتفع توان شد به OT‏ و مجوز نباشد احدی دا 
منع از of‏ . 

| گر گویند که لازم آید که خدای رازق نباشد کسی را که eoa‏ عمرحرام حور لکن 
باری تعا لی رزاق است‌هر کس دا اجماعاً. 

گوییم که شخص مفروض | گرما لك حلالی بوده Ath‏ دای SWF‏ دازق‌آن حلال 
باشدء وا گرما لك حلال نباشد | گرقدرت Je,‏ نداشته باشد انتا p‏ ازحرام به‌قدرضرورت 
مجوز باشد و آحدی رامنع ازآن نباشد» پس‌حرام برآن نحو که مجوزاست تصرف درآن‌رزق 
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او باشد. ودر رزق معتبرنیست که انتفا ع برنحومباح واقع باشد. وا گرقدرت‌برمباح gbh‏ 
مقدورا لتحصیل رزق است و لیکن عبد تحصیل ننموده تصرف SU‏ 63 است. 

وچنانچه رزق معین تواند بود غیرمعین نیز تواندبود» وچون دازقیت cole‏ است 3l‏ 
«ایصال ما یصح‌ان ینتفع به لینتفع به» حضرت بادیر ازق‌حر ام نباشد. وچون‌سیب قوی درایصال 
EWN gu‏ باری‌تعا لی است اطلاق رازق بر باری.تعالی غا لب sut‏ درفیراو نادراست.؛ 
واما سعی نمودن در تحصیل رزق عندا لحاجة واجب باشد» ونزد عدم cob‏ جهت توسعه 
مستحب باشد ونه به جهت توسعه مباح باشد وسعی بهار تکاب مناهی‌ومحرمات‌حرام باشد. 

و بدان که سعی در تحصیل 355« GUT‏ را که از o‏ 3 عادت مستخلص‌شده به‌استبلای‌حب 
الهی بر باطنشان به‌علوص حتبقی‌موصوف گشته‌انده مستحسن نیست؛ مگر به‌جهت اعانت‌معاو نان 
وتلافی مشاق ایشان . لیکن آنان‌را که اشتغال به‌مکاسب مانع اهم ازآن‌نباشد امامقیدان ر َه 
عادت ومحبوسان‌سجن‌طبیعت را ازسمی‌عندا لحاجة چاره تیست. GTS‏ عادت Shayla‏ به‌دون 
سعی‌جاری coti‏ وایشان Grea‏ عادت co‏ نشو رد. 

و بدان که سعرعبارت است از تقد برعوضی که درمعاملات و معاوضات OTe‏ رضادهند 4 
وسعر ا گر به انحطاط ازمعتاد است به‌حسب OLJ‏ ومکان OT‏ دا رخص گویند» وا گر ola‏ £ 
ازمجرای عادت است OT‏ راغلا گویند. وخروج از مجرای عادت به ترقی SL‏ | گر مستند 
است به‌اسباب فیرستنده به‌عبد و اختبارعبد به‌نعدای تعالی نسبت دهندحتی توافق ارادات و 
رغبات ele‏ ناس والا به‌عبد نسبت‌دهند.چون جبرسلطان رعیت را برنرخ حاصی. 

و آنچه روایت کرده‌اند که چون اهل مدینه از رسول الله صلی الته ade‏ و آله pled‏ 
تسعیر نمودند و گفتند: «سعر D‏ یارسول‌الله» درجواب فرمود: «ا لسعرهوالله» محمول بر OT‏ 
است که تسعیرنباید کرد و به‌حضرت باری تعا لی باید گذاشت که بروفق حکمت‌کامله به فضل 
شامل اوسعر قرار lege‏ نهآنکه هرتسعیری که و اقع شود وهرتسعیری که قراریا بد موب 
به‌او است» که ا گرمراد وی این بودی اجا بت ملتمسة ایشان رامنافی نبودی» و این قول ازآن 
حضرت واقع نشده. وبه‌اين جواب اسکات ایشان فرموده مفهوم می‌شود که آنچه ذکر نمودیم 
مراد jqueláls foy‏ 

lagi loue به تصحیح:‎ 
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چنانکه آقای د کتر نصردر پیشگفتار LS‏ 
اشاره les S‏ ندمبدء وه‌عادصدر | لدین‌شیر ازی 
او لین کتاب فلسفه نیست که تحت این ol ge‏ 
AA y‏ شده باشد » ظاهراً در تاريخ فلسفة 
اسلامی e‏ رئیسابوعلی سینا قبل از همه 
این dl ge‏ را بیکی‌از کتب‌شودداده وا کنون 
هم که نام کتاب مبدء ومعاد بزبان مئ آید. 
نام این‌سینا متبادر بذهن می‌شود ذیراشهرت 
کتاب ابن‌سینامخصوصاً درمیان پژوهند گان 
غیرایرانی و بطور کلی‌دد محافل خارجی 
بیشتر ازمبدء وساد ملاصدرا است.می‌دانيم 
که تا این bl‏ آراء وآثار ملاصد را جز 
درایران ودرحوژه‌های درس وبحث علمای 
شیعی مذ هب cob‏ شده وای بسا که محصلان 
فلسفه هم اطلاع درستی ازآن نداشتهاند. 
ol ee «JI‏ مدع ومعاد ریس pe FUME‏ 


tse TT cat rare 
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adu Ca ft nm‏ 


sf "‏ والمعاد 
تا لیف: ado‏ لدین‌محمد ین ابر اهیم‌شیر SH‏ 


بامقدمه : تصحبح سید جلال! لدین آشتیا نی 
و پیشگفتار فارسی و تقلسی سبدحسین نصر 
۷ ص + 10A‏ ص yo + dodo‏ ص پشگفتار + 
٩‏ ص پیشگفتار 54 بان | نگلیسی 
" اثتشارات sent‏ شاهنشاهی فلسفه ایران 
شماره à‏ اسفند ۱۳۵۴ 


ابن‌سیناو کتاب صدرای شیرازی مصنفات 
دیگری هم تحت این عنوان دادیم که 3 
جملهٌ] نها کتا بيست منسوب به‌خیام LES‏ بوری و کتاب دیگری که علامه و محقق طوسی نوشته و 
بجای مبدء ومعاد Ol e‏ فارسی SET‏ وانجام به کتاب‌خود داده است. 
اپن‌سینا کتاب خودرا بنا براصول مشائی نسوشته و بسیاری از مطا لب آن حتی بامطاوی 
شفاهم کاملا موافقت ندارد. CoU BU‏ صدراهم صدرائی خا لص‌نیست یالااقل در این کتاب 
پیشترسعی‌شده است که بعضی آراء Nat‏ ئیس درقبال شبهات و ایرادات مخا Ola‏ موجه شود 
اما دداین باب با ید یکته‌ای را متذ کرشد aK; l ols‏ مطا fal‏ آثار hl Aue‏ و مخصوصاً 
کتب ملاصدرا علاوه براینکه ازجهت فهم معانی و مقاصد آن مشکل است اشکال دیگری هم 
دارد که مربوط به روش تا لیف وشرح و بسط مطالب است و دراین شرح و بسط‌هاست که 
حو اننده باشتباه می‌افتد و گاهیمتعجب می‌شود که چرا فی المثل درجائی از کتاب دائی‌اثبات 
می‌شود ودرجائی ja Sus‏ لف یا مصنف همان sly‏ را ابطال می کند. ۱ 
روش ملاصدرا در OUT sty‏ شود این است که هرجا نزاع واختلافی هست مقاصد 
oleu‏ وارباب Io lii‏ درست دریابد و OT‏ را برای خواننده هم روشن سازد ودداین طریق 
"i‏ سعی‌در توجیه آزاء می AS‏ وحتی ازاینکه به‌تکلف دچارشود = ندارد aN Le‏ مثلا در 
میحث وجود ذهنی pe?‏ برای اينکه دجهی پیدا AS‏ که چرا طا ثفه‌ای علم را از gt‏ له کیت و 
کین شانی دانسته وجماعتی OT‏ را از مقو À‏ اشیاع خارجی خوانده‌اند» متوسل به‌اختلاف در 
حمل مي‌شود ومی‌خواهد بگوید: ASST‏ علم دا ازمقو GS‏ مي‌داند به اعتباری حق دارد و 
m‏ 


KT‏ منکر است بازازجهتی در قول خود محق است. صدرا می گویدصورت عامی‌هرموجود 
ممکن بحمل اولی ذاتی ازمقو لا شبیء خعارجی وجوهرویا عرض (اعم از کیت و کم 2( 
است اما به‌حمل شایع صناعی کیف است و به‌عبارت دیگر sib‏ کلسی عقلی ازحیث کلیت و 
معقو لیت در تحت هیچ مقو له‌ای ازمقولات نیست اما ازحیث وجودآن درفس( که وجودحا لت 
وملکه‌ای در نفس‌است) تحت مقو d)‏ کیف قرارمی گیرد. ae‏ ملاهادی سبزواری که این‌قول‌را 
تحقیقی ندانسته است درشر ح منظومه می gl‏ یسد: 

«درمورد وجود ذهنی چیزی ازآراء دوانی وجزئی ازقول صدرا دا پذیرفتم آنچه از 
صدرا det‏ کردم این است که صورعلمی به‌حمل اولی ازمقولات است و...» سبزوازی هم 
متوجه نیست که درمورد ple‏ واتحاد صورت ذهتی باماهیت شییء خارجی حمل اولسی ذاتی 
وجهی ندارد 125 این حمل صرفاً افاده اتحاد مفاهیم می AS‏ وهیچکس نگفته است که علم به 
حمل ادلی ذاتي عبن معلوم خارجی cul‏ زیرا متصود ازمعلوم ماهیت موجود درخارح است 
نه يك مفهوم Y‏ اماصدرا حقيقة BU‏ نیست که gU GS ple‏ باشد و آن رابحمل اولی‌ذاتی 
هم e uel‏ نمی‌دا ند. o 5l‏ استه است برای قو لی که در صورت OT alb‏ باتمام اصول 
خودش ومخصوصاً بااتحاد عاقل ومعقول Liles‏ الحدوث بودن نفس و حر کت جوهری 
منافات دارد توجیهی ویاوجهی پیدا کند که (واین روش هرعیبی که داشته باشد به‌محصلان در 
فهم مقاصد فلاسفه كمك می (AS‏ و گرنه صدراچگونه می تواند قاثل‌شو د که صورعلمی‌عادض 
نفس می‌شود ونفس محل OT‏ صور است. البته‌در بعضی موارد روشن است که صددا قصد بیان 
روشن وواضح اقوال دیگران دارد اما درمواردی هم چنان می‌نماید که پروای توضیح آزاء 
ندارد و با لحنی ادای مطلب می XS‏ و بدفع شبهات و دفع اشکالات می‌پردازد که گوئی 
قول مختارحودر! بیانمی AS‏ و OLE‏ می eS‏ مورد مذ کور دربالا هم یکی از آن موارد باشد؛ 
باین جهت باید درمضامین کتاب مبدء ومعاد هم بیشتردقت کرد. پژوهند گا نې که این کتاب را 
ورق می‌زنند نبا ید شتا بزد گی کنند و بعضی‌مطالب آنرا موّید وجود اضطراب در اقوال صدرا 
بدانند» یلکه باید به‌اشارات و تلمیحات آن متو جه باشند. تلخیص مطالبی که در کتاب صدرا 
آمده است نه‌آسان است رنه دراین‌مقام ضرورت دارد؛ پس‌نا گزیر به‌اشاره اکتفا می کنیم. در 
کتاب مبدء ومعاد تقریبا تمام مسائل فلسفة ملاصدرا مطر ح شده‌است» منتهی بعضی مطا لب 
تفصیل دارد و بعضی Ko‏ به‌ایجاز واشاده بیان شده‌است. کتاب مشتمل بردوفن است فن‌اول 
دزد بو بيات Y‏ است وسه ds‏ دارد» فن‌دوم درمعاد و کیفیت ترتیب موجودات معادی است. 
صددا مطا لب این فن‌دا در جهار مقا له تقصیل داده است. مصنف فیلسوف کناب شود دا بر 
اساس این اصل نوشته است که میان براهین عقلی و آداء دینی مطا بقت وجود دارد وقواین 
فلسفی با اصول دیانت موافق است و چنانکه می‌دانیم این اصل» اصل مهمی os‏ اسلامی 
است.صدرا بعد از تصریح باین معنی» مناسبت میان مباحث دوفن US‏ ذکسر می کند؛ او 
می گوید که افضل علوم الهی معرفت‌ذاتحق وصفات وافعال اوست واینکه ابتدای موجودات 
چگونه بوده وباز گشت به حق به‌چه نحو است ۰ شریف Sy‏ قسمت ple‏ طبیعی هم معرفت 


نفس انسانی است واین معرفت Bande‏ خداشناسیاست وحتی‌می تو ان گفت که معرفت حق ۴ 


w. 


مو کول وموقوف به معرفت نفس است» دداین باب صدراآیه‌ای از کتاب ose‏ وحدیتی از 
سید List‏ و کلماتی ازفلاسنه وشعرا استشهاد می کند تا به این نتیجه برس د که تمام مطا لب و 
مباحث دوقسمت DES‏ ميدع ومعاد متوجه مقصود واحد است. اما این که جرا فن ربو بیات را 
مقدم داشته است» نیاز به تو ضیح ندارد ذیرا این‌فن اژحیث شرف مقدم برفن مصرفت نفس و 
معاد است هرچند که در تعلیم ممکن است مبحث اخیر تقدم داشته باشد که فلاسفه » این تقدم دا 
هم چندان جدی نگرفته‌اند وعلم الهی دا از همه حیث مقدم داشته‌اند . 

صدرا درپایان مقدمۀ میدء ومعاد مانند این‌سیتا که در آخر اشارات به‌عوانند گان‌سفارش 
می کند که کتاب اورا بدست (all‏ سار ند» می xS‏ این کتاب را برای کسابی نوشته‌ام که 
اهل Las‏ وانصافند واز برادران ودوستان عرد می‌خواهد که مقاصد آن دا باهل عنادنگو یند 
چه ré‏ این‌مطا لب اعتصاص به نفوس زنده و پا کیزه دارد و فتط ستعدان ola b‏ رابخوانند. 
ابن‌سینا حتی به‌نعواهش اکتفا نکرده و کسانی دا که مطا لب ومطاوی اشارات را os‏ بند 443 
تا اهل دلکود بگو یند مستحق لعنت‌الهی‌دانسته است. ۵ صدرا صررحاً لعن وطعن نمی کند. اما 
در لحن سفارش اواین طعن و لعن مضمراست. 

چرا ملاصدرا چنین سنارشی‌می کند؟ ALL LT‏ صقت بخل به‌آنان نسبت داد ؟ فیلسرف 
درپاسخ این‌پرسش‌ها به جواب توجیهی 1 iS‏ نمی کند ؟ بلکه متعرض ذات فلسفه ميی‌شود. او 
می گوید فلسفه را همگان نمی‌توانند بخوانند ویدانند و این قول مخصوصاً برای کسانی که 
توقع دار ند فلسقه bay‏ بانی ساده توشته شود عجیب‌است این توقم بهیجوجه مورد نداردائیته 
تعمد درمشکل نویسی‌چیزی است واشکال درفهم مطا لب فلسفه چیزی دیگر است. توقع اینکه 
فلسفه Ulo‏ ن آسان بگویند و بنویسند که قا بل فهم همگان باشد توقع بیجائی استوا گر کسی 
بخواهد این توقع را بر آورد وفلسفه را ré chen‏ همگان برساند تحر یت فلسفه کرده‌است. 
پس‌دداین توقع نفی‌وانکار فلسفه‌مضمراست؟ هرچند که ار باب توقع oy bey‏ نکته واقف نباشند؛ 
ET‏ هوس فنن بافلسفه دارند وچون ۲ ارفلاسفه نمی تواند وسله OAL: cis ca T‏ از تعقیدز بان 
فلاسفه شکوه وشکایت می کنند این‌شکوه وشکایت را نبا ید به‌چیزی گرفت Sh‏ به‌تصلری که از 
OTA RU‏ متو جة فلسفه می‌شود باید توجه کرد بازاری کردن فلسفه وبیان شعارهائی از ed‏ 
«فلسفه برای همه» حطرجدی تفکرفلسفی است. نان و آب ومسکن و بهداشت برای همه است 
" اما andi‏ از آن کسانیست که اهلیت دارند. ملاصدرا با استناد به‌قول معلم اول یعنی ارسطو 
می نو یسد کسی که می‌خواهد ALB‏ بیاموزد با ید فطرت دیگری درنفسش پیدا شود ومعنای‌قول 
اوینا بر شیر صددا این‌است که علوم الهی ممائل با عقول قدسیاست زیراعاقل متحدبامعقول 
است وادداك این علوم مستلزم پا کیز گی و لطف شدید نفس وتجرد تام است واین مقام مقام 
فطرت ٹا نی است. بنظر ملاصدرا اذهان حلق درا co de lay‏ مستعد ادراك معقولات نیست و 
باید ازاین فطرت که فطرت اول است بگذرد تا فهم وادراك معانی فلسفی میسرشودواین بیان 
با تعریفی که صدرا از فلسفه می کند موافتت‌دارد. بنظراوفلسفه این است که اسان تحول پیدا 
کند وعا لم die‏ مضاهی عا لم عینی می‌شود. پس‌سخن‌از ضنشت وبخل نمی توان گفتو بنظر صدرا 
بخل وضشت دون‌شان مقام p‏ و عمل فلاسفه‌است Lg‏ هر کز حکمت را ازستعدان دریخ 
vp‏ 


نمی‌دارند. بلکه نمی خو اهند فلسفه iori Sk‏ ااملان شود واصلا؟ لزومی ندارد که بکسانی 
فلسفه آموخته شودکه نیازی oTa‏ ندارند. شیپره نیازی به‌نور ندارد و حتی نورچشم اورا 
می آزادد.پس اینکه معمولا گمان می کنند فلاسفه ازترس اد باب شریعت اقوال و آراء و آثار 
خود را مکتوم داشته‌اند» درست یست. بی تردید Ole‏ اهل‌ظاهر وفلاسفه همو اره احتلاف‌بوده 
است اما بنظر فلاسفه این اختلاف فرع براین است که اهل‌ظاهر در فطرت اول مانده‌اند .و 
نفوسشان تا آن‌اندازه ترقی نکرده است که قابلیت فهم معانی فلسفی داشته‌باشند پس اصراد 
در این گمان‌هم ناشی از گمان دیگری است و آن اینکه .104 همگان می‌فهمند و می توانند 
بفهمند این سخنانی که ملاصد را در مقدمة مبدء ومعاد خود آورده در عصرما اهمیت خاص 
tools‏ زیرا فطرت اول غلبه تام دارد وطرح فطرت ا نی بسیاد دشوار است امروز مسائل‌نلسفی 
دا هم می خواهند بمدد ple‏ جدید که به‌فطرت اول تعلق دارد حل کنند. باتمهید این ‌مقدمه 
ملاصد را می گوید که در این کتاب b si‏ افکار فلاسفه ویافت‌های حود را db‏ می کند و باز 
متعرض می‌شود که oly alba‏ قاصر فهم اعتنا نباید کرد. بعد از تمهید این مقدمه که متضمن 
بیان اجما لی ذات ما بعدا لطبیعه است: بحث خود را از تقسیم وجود به‌واجب و ممکن شروع 
می AS‏ و یتحقیق در کیفیت انتزاع وجود از حق اول واعتبار آن در حقایق امکانی می‌پردازد 
ومی گوید که وجود از لواحق لازم ماهیت نيست و آن را از امور اعتبادی انتز اعی‌هم AU‏ 
شمرد آنگاه طرق اثبات وجود واجب دا ذکرمی AS‏ و از وجهه معرفت نفس بهاثبات حق 
اول می‌پردازد. پس‌ازفراغ از این مبحث در تحثیق این‌مطلب وارد می‌شود که عالم موجودی 
است واحد به‌وحدت اطلاقی شخصی که علت واحد دادد یعنی BA‏ تشخص عالم‌هم اله‌واحد 
است که ماهیتش عین انیت اوست بعد Mey jb‏ شیخ اشراق ددنفی تعدد حق را ذکر می AS‏ 
حق صرف‌نور وصرف وجوداست وتعدد وتکثر در ذات اوراه ندارد و بکنه wal ols‏ باعلم 
حصو لی ونه بعلم حضوری پی‌نمی توان برد زیرا که اومحیط به‌همه‌چیز است واز او نزديك تر 
به موجودات هیچ‌چیز نیست» چه او sekala‏ نزديك‌تر از خود ela‏ است وحضور اونسبت 
په‌موجودات تمامتر از حضور موجودات سبت به‌عود.است بیان مطلب از این‌قرار است که 
هرمو جودی پیش از آنکه de‏ بذات خود داشته AZ‏ علم بهنعدای خود دارد زیرا که اوظاهر تر 
از podem‏ است ودر بساطت خود همه اشیاء است SOT‏ اجزاء داشته باشد وحال آنکه 
ممکنات حود حجاب حو يشند موجودات همه بهاو قائمندواو قائم به حود است دبه این‌معنی 
مانعی ندارد که اورا جوهر بگوئیم . در این‌مقام صدرا به‌مناسبت. بحث وارد در مبحثوجود 

ذهنی می‌شوده وجواز "Cen‏ در ماهیات ومعانی کلی دا اثبات می کند. 
مقا له دوم در صفات و کیفیت اتصاف خدای‌تعا لی به صفات است می‌دانیم که فرقه‌ای 
صفات الهی را معلول ذات وزائد برآن می‌دانستند وجماعتی نفی صفات می کردند یاذات‌را 
نایب صفات می‌دانستند. صددا قول هردو فرقه اشاعره ومعتز له را مردود می‌داند و می گوید 
صفات الهی عین‌ذات‌اوست وخداوند صرف علم وقدرت واداده است یعنی نی‌المثل علم او 
غیراز قدر تش نیست تادعوی معتز له درست باشد که قول بصفات مودی بشرك می‌شود. صفات 
الهی اعم از صفات حقیقی وسلبی داضافی موجب تکثر در ذات نمی‌شود زیرا تمام سلب‌ها 
۶۵ 


به‌سلب امکان‌بازمی گردد وهمه اضافات lal‏ واحد که Blot‏ اشراقیه است راجح می‌شود. 
نگاه ملاصدرا به ییان‌علم حق به‌ذات خود و کیفیت علم او به‌معلومات می‌پردازد و ییان می XS‏ 
که علم او به اشیاء Slob‏ اشراقیه نه‌ددموطن ذاتش بلکه درمشهد تجلی او دراشیاء است 
بعبارت دیگرعلم بهذا تش عین‌علم به‌اشیاء است واین علم» de‏ اجمالی در عین GAS‏ تفصیلی 
است culos‏ قسمت صدرا اقوال مختلف درمورد علم را ذکر می کند و بتلویح 5l‏ آراععاصه 
خود درعلم و CAS‏ علم حق به‌معلومات gl‏ وبه‌اشیاء درمواطن مختلف سخن‌می گوید. 
گفتیم که در نظر صدرا ذات الهی در عین قدرت عالم است وقدرت وعلم زائد برذات 
یست اکنون صدرا میان مقدورات ومعلومات فرق می گذ ارد ومی گوید ذات حق مبدء oles‏ 
اشیاء است ودرمر تبة ذات می‌داند که جه می کند و برهرجه اراده می کند 2313 cul‏ صدرا 
FE‏ است که فاعلیت Ge‏ فاعلیت با لتجلی یافاعلیت با لعنایه است وبه‌این جهت مسكك‌مشائیان 
درعلم بذات وعام به‌ممکناتدا تقر یر می XS‏ ومفاسد ناشی از قول loola‏ صورواشکالات 
اعلام حکمت ul diy‏ نصر فادایی وابن‌سینا دا ذکر می XS‏ ومناقشات شیخ‌شهید سهروردی 
ومحقق طوسی دا بی‌مورد می‌داند ذیرا ا گر علم‌حق درمقام ذات اجمالی باشد کافی اذبرای 
صدور EUM‏ نیست وفاعلمختار ومرید درفعل اگر بصور متمایز اشیاء علم نداشته باشد فاعل 
مختار نیست زیرا Bye‏ برسبیل این تمایز است که Mile‏ خود وبصدور OT‏ افعال به‌تر تیب 
سببی ومسببی علم sols‏ پس ple OU!‏ اجمالی وانکار فعل عنائی در حقیقت مودی به‌انکار 
علم می‌شود در این‌جا نظر صدرابه‌محققانی است که حق دا فاعل بالرضا می‌دانند. بعد از 
این Lou‏ متصود lage fal‏ ذکرمی کند OUT‏ ذات حق‌را بنفس علم بذدات خود عالم به کلیات 
وجز یات و مجردات و مادیات می‌دانند و قائلند که ذات Ge‏ مبدء انکشاف اشیاء و مر آت 
شهود قصیلی کل است با تفسیری که صددا از قول این طایفه می XS‏ دیگر نیازی به دد و 
اثبات ندارد و نقل اقو ال و بحث در آن داهم به‌همین‌جا تمام می AS‏ و به‌بحث در مسراتب 
علم و قضا و قدر و قلم ولوح و دفتر و بان معانی OT‏ می‌پردازد واز این بحث به‌صفت 
قدرت می‌رسد و بعداز Oly‏ انحاء فاعلیت omis‏ فاعلیت حق» حقیقت اراده دا بیان می XS‏ 
و به‌اين نتیجه می‌رسد که‌مشیت حق نافذاست ومراتب وجودی تماما از شئون balal‏ اوست 
واداده به‌غیر GW‏ نمی‌گیرد؛ زیرا Sle‏ اداده به‌دانی Plus‏ نمی AS‏ وهیچ امری خارج از 
ذات. مراد حق‌نیست بلکه اراده‌اش Vol‏ و با لذات تعلق به‌نقفس ذاتش می کیرد وذات او عین 
بهجت ورضاء وشس حب وعشق است ونیازی به‌غیر نداردپس غایت فعل‌هم عين ذات‌اوست 
واو اول در ایجاد و آخر در انتهاست واین‌همه اشکالات صعب که lus‏ عنایت شده است 
وارد نیست وامثال زمخشری وصاحب مقاصد ومواقف که انکار cale‏ حق کرده و حب‌حق 
به بند گان دا eA o Sca‏ معنی حب را ندانسته‌اند ودرنیافته‌اند که اصل محبت‌هم از اوست 
و از اوست که در تمام موجودات ساری شده است پس محبتی که دوستان خدا Gra‏ دار ند 
از همین سریان محبت از حق کامل مطلق به‌علق مقید است و از اینجاست که Ge‏ مطلوب و 
غایت تمام موجودات است.۲ مقا لة سوم | حتصاص به بحث در افعال دارد ومی‌دانیم که در 
نظر ملاصدرا افعال مراتب sols‏ ومقول به‌تشكيك است. صدرا درابتدای این مقاله موجودات 
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را به‌اعتبار P5 JE‏ به‌سه‌قسم تقسیم می کند قسم اول فعال غیرمنفعل است WAS‏ آن تعییر 
په‌عقول مجرده می‌شود قسم‌دوم منفعل غیرفاعل است و آن جسم است وقسم سوم منفعل فساعل 
است که ازعتول فعا له قبول SE‏ می AS‏ وموثر در اجسام منفعل است داین‌قسم از موجودات 
نفوس وصور تھا هستند بعدتشیمات دیگری را ذکرمی XS‏ وبه بیان سبت این‌افسام می‌پردازد 
ومی گوید که اول فعل «m‏ مطلق ازهرچیزی است و به‌همین جهت درتمام اشیاء سریان دارد 
ومبدء ظهور هر DL‏ است حق بذاته و لذانه متجلی‌در کسوت خلائی است و عقول و نفوس و 
عوالم مثا لی وعالم شهادت درجات نعل Ge‏ است. ملاصدرا بحث دا 51 تة JIU‏ یعنی از 
اجسام عنصری شرو ع می XS‏ و به‌یان احوال‌کائنات می پر دازد و تحقیق می XS‏ که سبب‌حدوث 
حر کت چیست؛ بعدد ر آسمان وحر کت سماوات بحث می AS‏ و بها ea Laden, ge dd gie oL‏ 
ثا بت می کند که عقول کثیراست و تحريك اجرام متحرك ازهمین عقول مجرداست‌وا لبته مشکل 
ربط حادث به قدیم ومتحرك به U‏ بت درنظرملاصدرا وجهی ندارد زیرا او درعین‌قبول Kat‏ 
فاعل tl‏ > کت ناچار باید امری nite‏ وسیال باشد از b T‏ که به‌حر کت جوهری قا لاست 
uix‏ حرکت را درذات (tt‏ مادی می‌داند» بااشکالی مواجه نمی‌شود. کثرت درمراتب‌وجود 
وموجودات دا هم لازمهٌ JUS‏ حق می‌داند ومی LS‏ موجودات از اوصادر می‌شود ودداین 
صدور که به طریق تنزل است کثرت ونقص ضروری است وبالاره مقاله را بااشاره مجدد 
به‌عنایت الهی و Kyl‏ عوالم موجود بهترین عسوالم ممکن‌است» ختم می AS‏ 
فن دوم درمعاد است . 
درفن اول صدرا سیر تزولی دا شرح وییان کرد اینجا سیرمعکوس دا باز می گوید ودر 
ضمن بحث آراء واقوال فرق دا ذکرمی XS‏ و بالاخره برمبنای حر کت جوهری وطرح عالم 
مثال صعودی به‌اثبات معاد جسمانی می‌پردازد این بحث را ملاصدرا برای اولین بار وارد 
فلسفه کرده‌است؛ زیر افلاسفه اسلامی تازمان‌صدرا اثبات‌عاد روحانی کرده‌اند ومعادجسمانی‌را 
از آن جهت پذیرفته‌اند که نبی‌صادق مصدق از آن خبرداده‌است بحث‌های غزالی و فخردازی 
هم‌دراین‌مورد مخلوطی از فلسفه و کلام است ^ اما ملاصدرا این بحث دا درسیستم خود وارد 
می AS‏ و به مقتضای قول pa‏ کت جوهری و جسمانية الحدوث بودن نفس و اتحاد عاقل 
ومعقول ووجود عالم برزخ و... معاد جسمانی‌را OU‏ می AS‏ ودور ازصواب وتحقیق است 
که بگوئیم صدرا باین‌ملاحظه که معاد جسمانی‌ازاصول دیانت است باتکلف سعی‌دراثبات آن 
کرده باشد. ورود دراین بحث مجال دیگر می‌خواهد زیرا بدون طرح مقدمات نمی‌توان از 
معاد بحث کرد. همینقدر می گوئیم که صدرا جسم را متحول‌ومتحرلد pty‏ کت جوهری‌میداند 
و با براین قول eT‏ مثا لیو بدن اخروی EU‏ است. CET‏ آشتبانی در نامه‌ای که درپاسخ 
بعضی مسائل ومشکلات مر بوط به‌معاد مرقوم داشته‌اند اشاره می کنند که «.... انسانیت‌انسان 
بشکل وصورت ظاهری نمی باشد و بدنی که انسان در آخرت‌با آن محشور می‌شود حاصل از 
تجسم اعمال است پایه واساس این مساله ازاین قراد است که فطرت انسان بعد از dé‏ © 
Ol gm‏ حاصل می‌شود فطرت‌حیوانی از ناحیه حر کت طبیعی‌جوهری مو جود می‌شودوزما نی 
که ماده وهیولای اصلی‌اسان درجات معدنی ونباتی دا پیمود وارد مراحل حیوانی 
N‏ 


می‌شود که از آن به‌عیال با لفعل تعبیر کرده‌اند... وزمانی که ادراکات Sle‏ وجزئی بفعلیت 
می رسد وانسان مستعد است‌ازبرای درك نظریات دراین مرحله فطرت حیوانی تام وتمام‌است 
وهمین فطرت (Ul eom‏ است که به فطرت انسانی مبدل می‌شود» ا گر دراین حالت انسان به 
eos‏ گرایش به‌امور شهوی وتبعیت ازمشتهیات حبوانی پیدا نمودتکامل تدر یجی اوقهر | به 
طرف عالم حبوانی متوجه می‌شود و بتدریج قوة انسانی ماهیت خودرا از دست می‌دهدو به 
Cold‏ نمی‌رسد ویااینکه متوجه عوالم شیطانی می‌شود اژقبیل ریاست طلبی... و ترجیح‌دادن 
جانب bis‏ بطورمعللق ودداین صودت Lei‏ قوه اوتبدیل به‌صورملکوتی می‌شود do‏ قدم در 
ملکوت اسفل می نهد و بکلیازملکوت del‏ رو گردان می‌شود لذا حشرافراد انسان مختلف 
است...» و لی به‌هرصورت «...موجود برزخی‌جسم متخیل است! گر گفته شودانسان قبل‌ازدنیا 
بوجود برزخی موجود بوده است (برزخ نزولی) بدن‌اجروی همان بدن برزعی موجوددد 
قوس نزولی نیست زیرا انسان‌عقلی‌باید تنزل نموده بانسان برزخیمتصورشود وانسان‌برزعی 
تتزل کرده بعد ازاستقرار دررحم» ماده قوس صعودی خودرا شرو ع نموده تا به مقام تجرد 
برزخی برسد و تجرد برزخحی آن فقط ازناحيةً JA‏ جوهری حاصل‌می‌شود لذاجنت و بهشتی 
که‌آدم OTS!‏ احراج شد جنت نزولی است که قبل pleat‏ دنیاقر اردازد و بهشت و جهنمی که 
برای نیکو کاران و بدکاران مقررشده‌است از اعمال حاصل‌می‌شود...» پیداس ت که این کلمات 
را باید باتوجه به‌سوابق و لواحق oT‏ درمتن خواند اما خوشبختانه CLIT‏ آشتبانی بحث 
ont‏ وجامع وممتعی درمعاد دارند که بصورت مستقل چاپ شده است‌ودرمقدمه همین کتاب‌هم 
تحقیق خو بی درمعاد کرده ومخصوصاً نظر آقاعلی‌مدرس زنوزیرابه‌تفصیل نقل فرموده ومورد 
بحث وچونوچرا قرارداده‌اند این مقدمه دا می‌توان متمم مباحث oll‏ درمعاد دانست Bae‏ 
ST‏ کتاب مبدء ومعاد شامل dou‏ درنبوات ومتامات وبیان سیب رویای صادقه و کاذبه وعلم 
li‏ و.... بطر Ab‏ مشائی واشراقی است. دداین Us‏ له صدرا اصول معجزات و coll S‏ 
ووجوه فرق ole‏ حدس والهام را بیان می XS‏ وحقیقت نبوت وولایت وسیاسات وریاسات 
مدنی را بازمی گوید وباشرحی در باب حکست تکا لیف شرعی‌ومنافم بعضی‌عبادات مقاله دا 
بها تمام می‌رسا ند. دراین‌قسمت مطا لب تازه‌ای که اسلاف صدرا نگفته باشندنیست گاهی این 
معنی‌موجب تعجب می‌شود که چرا حکمت نظری‌اززمان فارا بی یش ازحکمت عملی بسط 
پیدا کرده است دراین مورد حتی‌می تو ان گفت که حکمت عملی Loa‏ بهمان صورتی DAS‏ 
آثارفادایی l5‏ پن‌سینا آمده بافی‌ما نده است okey‏ این‌مطلب را درجائی‌مورد بحث قرارداده‌ام 
ودراین مقام همینقدر می گویم که | گراشکال اینست که چرا فلاسفه اسلامی‌متو جه تغییرات و 
انقلا بات درامرسیاست و کشورداری نشده‌اند وبه‌آن ls Gel‏ پاسخ اچما.لیاین‌است که 
درفلسفة اسلامی AKE‏ دین ازدو لت امکان نداشته است وا بن‌رشدومخصوصاً این‌خلدون که 
ok‏ این‌جدائی وتفكيك راآغاز AS‏ تااندازه‌ای ازروح قلسفة اسلامی قطع تعلق‌می کنند 
وروئی به رنسانس درغرب دارند اما صدرا ape‏ بمعتضای اصول bose‏ ید بگوید: Ell‏ 
خلفای | لهی‌درزمین هستند ودراجتماعات جزئی هم با یدولاتوحکامیازجانب aile‏ ریاست 
کنند واینان امامان وعا لمانند.. «درعالم تستن که هرحکومتی مطاع بوده است بحث‌صورت 
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c6 Sus‏ پیدا کرده است ونوعی سیاست‌مدن ظهور کرده که باصورت یونانی OBST‏ دارد. 
متأسفانه اغلاط gle‏ دراین متن معتبر فلسفه اسلامی کم نیست» شاید کتاب درتهران 
Ole‏ شده وتصحیح نمونه‌های مطبعه برایآقای آشتیانی که درمشهد اقامت دارند دشوار 
بوده است کاش می‌شد ترتیبی‌داد که مرد محقق بزر گی مثل آقای آشتیانی وقت Los‏ صرف 
تصحیح نمونه‌چاپی واستنساخ نسخ خحطی نکند از این نکته که بگذریم باانتشار مبدء ومعاد 
eb‏ اثرمهم FON‏ اسلامی دردسترس ما قرار گرفته است چاب قبلی‌مبدء ومعاد نایاب بود واین 
مقدمه ممتع د تحقیقی را هم نداشت آقای آشتیانی diem‏ دجود منتتمی است که نه فقط درس 
خوانده ومایه Me‏ وتحقیق درفلسفه وعرفان ومعارف اسلامی بطور کلی دارد. Sh‏ زند گیش‌با 
تحقیق در آمیخته است و شاید بتوان گفت باتحقیق درفلسفه وعرفان زند گی می XS‏ این مطلب 
راآسان نگیریم و آن رابه‌رغبت وعلاقه بمعنی‌روان شناسی لفظ تحویل نکنیم که culos‏ صورت 
فلسفه امسری تفننی می‌شود CBT‏ آشتبانی با فلسفه تفنن نمی AS‏ بلکه حثیقه دوستدارحکمتو 
دانائی است وفلسفه هم در لغت معنی‌حب دانائی می‌دهد تافلسفه به این معنی لغوی باشد» و 


۱- درشرح‌هائی‌مثل شرح اشارات یاشرح alee‏ یاشروح تجرید شادحا نکم وبیش مراعات om‏ 
ailes S‏ ومثلا lox‏ ددشرح el Tot alas‏ خاص خود چیزی نیاورده وذ کری نکرده‌است. 
egla -۲‏ بالات ومعلوم با لغررض اذحیث ماهیت فرقی ندار ند و عینیت دار ند. 
Dose -۳‏ بجای ربو oly‏ لفظ ائولوجیا هم آورده است گوئی چنانکه اسم کتاب‌ما بدا لطبیعه را 
برفلسفة اطلاق کر‌دند !2 می‌خو اهد ائو لوجیا را Jl gic‏ بر ای مطلق عام EUN‏ 
۴- ملاصددا این cuits‏ فارسی‌دا ضمن متن عر بی خود نقل کرده است: 

! هر گن‎ ado در نهاد خود عاجن کی شناسی خدای‎ eas ul 

تو که‌درعلم خودز بون‌باشی عارف کردگاد چون باشی ؟ 
۵- تمام فلاسفه اسلامی Gate‏ سفادش کرده‌اند این قول دربین اهل فلسفه بصودت مثل‌دد آمده 
است که «هر که حکمت را از مستعدان sols &o»‏ به‌ایشان ظلم کرده وه رکس Ol‏ رابه‌نامستعدان 
بگوید درحق حکمت ظلم روا داشته است». عطاردر تذ کره‌الاولیاء این قول دا به‌شاقعی سبت 
میدهد. انتساب این قول به‌شافعی تصور elo‏ درمورد بیم وهر اس فلاسفه ازمخالفان فلسفه راتا 
اندازه‌ای a‏ کند ومی‌رسان که صرف ترسو ديم مو جب نشده است که فلاسفه آر el‏ خودرامکتوم 
دار ند. بلکه کتمان علم اذنااهل اصلی بوده است که تمام طوایف طالب حقیقت اعم از معکلمان 
B es‏ دفلاسفه دحتی بعضی ازاحل ظاهردرمورد آن اتفاق داشته‌اند. 
۶ یکی ازمعانی جوه قائم بذات است اما معمولا ازجوهر معنی موجود لافی‌الموضوع مراد 
می‌شود و به cool‏ جوهرماهیتی ازماهیات است و اطلاق OT‏ برحق اول‌موددنداند. 
۷- در نظرصددا دراین حب نه‌نیازاست ونه‌استکمال culo‏ حب دد صودتی است که حجاب دوئی 
وغیں‌یت برخیزد درحضور شيخ | بوسعیدمیخو Wall‏ یحبهم ویحیو نه پس گفت: بحق یحبهم فا نه لیس 
يحب YI‏ نةسه یعنی که در دار وجود غیں اودیاری نیست. 
A‏ صددا در کتاب مبدء ومعادبه تفصیل در باب آراء غزالی‌بحث می کند و انصاف ST‏ اقوال 
غزالی es‏ با بی G Bolo‏ معاد جسمانی است. 
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کسانی نباشند که دل به‌دانائی بسته باشتد فلسفه به معنی اصطلاعی هم تحقق پیدا نمی کند . 
ا گر آشتبانی als‏ خاطر به‌داناثی وحکمت نداشت نمی توانست درمدتی‌قریب به‌پانزده سال 
اینهمه T‏ 396 کتب درفلسفه وعرفان تا لیف و تصحیح ومنتشر کند ما به‌این تعلق خاطرنیاز دادیم 
زیرا تحقق هرعلمی اعم ازاینکه فایده‌ای فوری ومستقیم داشته باشد یاظاهرا هیچ سودی برآن 
مترنب نشود فرع این تعلق‌خاطراست‌امافعلا این تعلق‌خاطرنیستتو OT‏ رابه‌چیزی هم نمی گیرند 
معذلك می‌توان امیدوار بود که وجود GET‏ آشتبانی وامثال انگشت شمارشان نشانه‌ای باشد 
که حبر ST‏ آغاز تجدید تعلق plea: ble:‏ و تحقیق‌می‌دهد. 
رضاداوری 
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صر فنظر ازمتفکرین انگشت‌شماری که در 
برحورد بامسائل فرهنگی واجتماعی‌وفلسفی 


dod T‏ خود داشت... 
MER '‏ سب یکی دوقرن اخیرجامعه Hs goal‏ و تحقیق 


ti ace‏ سئوالات اصلی انسان که خودبخود انسان 
۴ صفحه ایرانی هم شامل‌می‌شود. بوده‌اند وازطریق 
ee oed RE un PASE‏ 
مایق و جودی‌وی» Bis‏ رسیده‌اند 
vate cise‏ یق‌وجودی‌وی» به‌نظر کاهی رسیده 


در آن ساحت مسائل فرعی مر بوط dion‏ 
زند گی آدمی‌خواه فردی وخواه‌اجتماعی درمر pass‏ اهمیت‌قراردارد | کثریت تحصیلکرده‌های 
TU ue‏ گاهانه Ty‏ گاهانه ازطرز SG‏ ونگرشی shoo gy‏ بوده‌اند که متاثر ازجهان‌بینی‌و 
TE‏ است که در بعد ازرنسانس در کشورهای اروپائی‌شایع شده است‌و به‌حکم طبیعتی که 
داشته - یعنی توسعه طلبی و تفوق‌جوئی- درسرتاسرجهان پرا کنده شده است. همین توسعه‌طلبی 
وتفوق جوئی تمدن مغرب زمین Soy‏ اروپائیان را که می‌پنداشنند جواب همه سئوالات 
اساسی را که نوع انسان ازدیر باز با آنها در گیر بوده وراه Cole‏ وخحوشبختی وی‌را یا فته‌اند 
راهی سرزمین‌های دیگر کرد ووقایح تار یخی‌دوسه OF‏ اخیررا که بر آن مهراستعمار واستعماد 
طلبی خورده است به‌وجود آورد - یادآوری این‌نکته هم‌لازم اس ت که صرف کوشش‌های 
استعماری مغرب‌زمینی‌ها درجند قرن اعیرنشان GW Sins‏ ودوئیت وتضادی است که دربطن 
تمدن فعلی مغرب زمین مستتراست. چه این‌تناقضی آشکار است که آدمی از یکسو به «اصالت 
انسان» و«خوب‌بودن وی» بدانسان که درمکتب اصالت انسان ادعامی‌شودحکم AS‏ وازسوری 
دیگردر پی اسارت وچپاول و بهره کشی از همنو ع خودباشد ودرعین اینکه از «حوب‌بودن‌انسان 
فی نفسه» قویادفا ع می AT‏ درپی‌تهیه وساخحت تجهیزات وسازوبر گ Se‏ باشد تابتوانداز 
عهده lis‏ ع و حنظ عده‌ای از انسانهای حوب دز برابر هجوم و حمله اسانهای حوب 
دیگر برآید !1 

اما | کثریت تحصیلکرده‌های ایرانی که متاثراز جهان‌بینی وجریانهای فکری حا کم بر 
تمدن مغرب‌زمین بوده‌اند خودبخود اخحتلاط وابهام بین‌اصل وفرع وهدت ووسیله را هم که 
یکی ازاشکالات اساسی طرز تفکرودرنتیجه تمدن فعلی غربی‌است پذیرفته‌اند وددست به‌همین 
علت وقتی صحبت ازتمدن مغرب زمین واشکالات sos «nal OT‏ اشکال قوق برای کسی که 
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آموزش وتربیت وبا لمال طرزفکر ود رکش ازاشیاء وامورمتاثر ازعود این تمدن وشیوه تفکر 
OT‏ است؛ چندان ساده نیست. چه‌عقل- بمعنیمحدود کلمه - وفکر آدمی محدودیت و در Ame‏ 
نسبیتی دارد وهمین امرموجب می‌شود که وقتی آدمی ازطرز تفکرو تعقلی- به‌علتاوضا ع واحوال 
yok‏ فرهنگ واجتماعی که درآن پرورش یافته متأ ثرشد oles‏ فکریم‌عینی پیدا t S‏ نحوه 
قضاوت ودرك او ازسائل وامور ازطرز تفکری که به آن cole‏ کرده است ES)‏ گیرد phe‏ 
ol as} PET‏ معنی نیست که فک رآدمی نمی تواند ازجهارجوب محدودفر هنک و جامعه‌ای 
که فرد در آن متو لد شده وزندگی‌می AS‏ .9 91 232( پلکه اشاره به این نکته ازاین Bi‏ ضرور 
بود که یادآورشریم» انتقاد ازطرزتفکروجهان بینی وتمدن صنعتی معاصرمغربزمین بهرصورت 
برای کسی که طرز تفکرغر بیدا هرچه که می‌خواهد باشد» پذیرفته است» براحتی قابل هضم 
نیست » حو ol‏ انتقاد اساسی ومستدل باشد ویانباشد. بهمین واسطه هم بسیاری از Lhe‏ و 
نظریاتی که درمورد کتاب آنچه خود داشت سوشتةً احسان‌نراقی ابرازشده است» گویای 
تأ یری است که نحوة قضاوت وطرز تفکرمتداول درمغرب gud‏ امروز برصاحبان این افکار و 
عقا ید داشته است. 

راستی نویسنده چه می‌خواهد بگوید. LT‏ وی بطور کلی طرز تفکرو تمدن مفرب‌زمین 
را نفی‌وطرد می کند؟ و UT‏ معتقد است که le‏ ما وهمة جوامع جهان‌سوم AL‏ شیوه‌زند گی 
سنتی خود را ادامه دهند ویااینکه بايد تکنو لوژی جدرد غربی‌را به کلی به‌دورریخت وبهمان 
eb To và‏ واجدادی 1 55 کرد؟ برای عده‌ای دیگرممکن‌است این سئوال جدی مطرح شود 
که مگرنه تمدن مغرب‌زمین دراعماق bale‏ ما وهمه‌جر امع سنتی جهان سوم نفوذ کرده است: 
پس‌چرا با ید این‌واقعبت رانادیده گرفت که غول تمدن غر بی نهتنها درعانه مارا کو بیده‌است؛ 
بلکه به‌درون هم آمده» Gil‏ وبرق ورادیووتلویزیون وحتی‌طرز لباس پوشیدن وتزئین اطاقها 
همه حاصل فکرواندیشه بشرغربی است که امروژه درخانه وخانواده ما وارد شده و dali‏ و 
توازن زند گی سنتی‌ما را به‌هم‌ریخته‌اند؟ به‌ژبان حلاصه این مهمان ناخوانده به‌زور وله و 
سیاست وارد خانه ماشده است وچون شعبده بازی‌ماهروسائل و الاتی دارد که به كمك آنها 
می‌تواند مدام مارابه خود مشغول وازخویشتن غافل کند. پس‌دیگردیرشده تاجلسو این مهمان 
ناخوانده نیرومند پرفسون دا گرفت. این نحوة استدلال اخیرآدمی دا به‌یاد جواب مرحوم 
حاج میرزا آغاسی وزیرشهیر محمد شاه قاجار مي‌انداز د که ode‏ روسها می‌خو استند 222b‏ و 
قلدری دردریای خزرماهیگیری کننده درجواب el gel‏ میهن پر ستانی که ازوی می‌خو استند تا 
اقدامی کند می گفت: «بخاطرمشتی آب شور کام شیرین دوست راتلخ نمی (ez‏ 

اما | گرعاری اذهر گونه تعصب و جبهه گیری به‌مطالب کتاب آنچه خود داشت توجه 
کنیم می ينیم که نویسنده کتاب با تکیه به‌تجر oly‏ وتماس‌ها ونگرش تازه‌اش‌تکاتی‌را ازدیدی 
اجتماعی در بر ابرقضاوت خواننده ایرانی قر ادمی‌دهد که به‌ویژه بادرنظر گرفتن وضع m‏ 
فرهنگی جامعه امروزمادرحوراعتناست. ازجمله نویسنده کتاب کوشیده است دررا بطه بامسائل 
ومشکلات عدیده‌ای که درمغرب‌زمین به‌علت پیدایش تغییرات و OV‏ سریح و بی‌هدف‌چند 
قرن اخیر که اسمش دا پیشرفت گذاشته‌اند» این۲ گاهی دا درذهن خواننده به‌وجود آورد که 
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مفهوم «پیشر فت» احتیا ج به تجدیدنظردارد. e lbs‏ وتکنو لوژی‌مغرب‌زمین‌را» بدانصورت 
که تا کنون وجه همت تحصیلکرده‌ها. ومتجددین ازفرنگ بر گشته بود نمی توان بی‌تأمل و 
کو ر کودانه اقتباس کرد وپذیزفت. culs‏ حرف دابی‌دلیل وازروی تعصب ملی‌وتومی نمی‌زند. 
اواشکالات حاصله ازعام وتفکری که براساس «اصالت استدلال» استواراضت وددنتیجه هر 
نو ع امکان درك علم ومعرفتی که ورای طورعقل- به‌معنی محدود وجزئی کلنه- واستدلال اشد 
آنهم نه‌به‌دلیلی معقول بلکه به‌علت تعصب‌واعتقاد به‌روش استدلالی نفی‌می AS‏ مورد مداقه 
قر ارمی‌دهد وبه‌خواننده ایرانی که nha‏ شفته صورت ظاهری تمدن غر بی است هشدار 
می دهد که درقضاوت خود سبت به آنچه که می‌خواهد ازغرب اخذ کند. تأمل کندوازروی 
بیداری وآ گاهی به‌انتخاب پردازد. این‌مطلب را نویسنده چنین بیان می MES‏ 

«اعتقاد به‌اصالت استدلال عقلی وجنبه عینی امو رازتتبعات تفکر غر بی است» واین‌اعتقاد 
گرچه دستیا بی ps‏ در خشانی درقلمرو ماشین‌ودرعرضة &b‏ بی ړو حممکن گردانده‌است» 
و لی‌حتما eh‏ است که درمقا ab‏ با معضلات حیات بشری عامل‌چندان موثری نبوده انت. 
علوم انسانی» که برعینیت استدلالی بناشده‌است. درزمان کنو نی» متحمل ناکامیها وشکستهای 
بسار گشته است. UT‏ این‌نکته پرمعنا نیست که غر ob‏ پس ازآنکه تعقل را به قصد ob‏ 
سعادت بشر بر صددنشاندنده عاقبت‌الامر به‌اختر pl‏ رشته خاصی به‌نام «پسیکانا لیز» نا گزیرشدند 
تادردهائی را که ازيك زند گی تنیده ازتاروپود عقلو با للتیجه بی بهره ازروابط اساسي با 
«ورای‌عقل» دیشه گر فته درمان کنند ؟ حاجت ba‏ کید يست که پسیکانا لیز: که خود مو لود یك 
روش‌استدلالی cul ses‏ طبعاً از به‌منزل رساندن‌باری که بردوش گرفته است عاجزمی‌نماید.» 
(ص ۱۸۳ کتاب آنچه خود داشت...) 

نکته قابل توجه دیگراین کتاب نشان دادن طرزفکرمشا به ومشترك متفکران کشورهای 
جهان سوم» خواه هندی ویامرا کشی و خواه تونسی‌ویا اهل ما لزی» در برخورد باتمدن مغرب 
زعین است. | کثرمتفکرینی که دراین کتاب ازآنان نام برده شده ویا با آنان گفتگو وتبادل‌نظر 
شده است دردومورد مق القول هستند, اول اینکه همگی درپذیرش تمدنه‌فرب زمین بطو ر کلی 
وبا همه معایب ومحاسن OT‏ تردید دارنده بااینکه همگی‌ددغرب تصیل کرده‌اند وباتمدن 
مغرب‌زمین درتماس نزديك بوده‌اند. دوم اینکه همه این‌متفکران شناحت فرهنگگ ملي‌دقرمی 
خویش را راه درمان درد !3523 بیگانگی‌می‌دانند که cle‏ بروذ OT‏ نفوذ تمدن‌امروزی‌مفرب 
زمیی درجامعةٌ آنهاست. 

اين راهم تباید نادیده انگاشت که انتشار کتاب aT‏ خود داشت عکس العمل های 
فکری مختلفی به‌وجودآورده است. عده‌ای‌ازاین کتاب انتقادمی کنند» به‌این‌علت که‌می پندار ند 
y‏ بستده DES‏ تمدن مغرب‌زمین را بطو رکلی نفی‌می AS‏ درحا ,4$ به‌ادعای‌اینان امروز درهمه 
جامعه ما آثار تمدن مغرب‌زمین مشهود است و بالاخره نمی‌شود که پیشرفت هم نکرد ! در نتیجه 
این کتاب دا چندان نمی‌پسندند. گروه دوم عتیده دار ند که آدمی می‌بایست خود با مایه‌های 
فرهنگك ایرانی بیشتر آشنامی بود و آنگاه به‌حمایت از آن‌برمی‌خاست. البته این‌عقیده بیجانیست» 
gs‏ اشکالی ندارد که عا لمی‌جامعه شناس هم tals‏ ازفکر وفاسفه وعرفان که در حقیقت‌مایه‌های 
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اصیل وروح فرهنگ ایرانی هستند نصیبی وافی‌برده باشد. اما | گرمنصفانه قضاوت شود 
می بینیم که اولا نو یسنده کتاب Quo‏ مورد ادعائی ندادده Lb‏ این کتاب باورق پاده‌های 
فراوانی که امروژه درزمينةً مسائل اجتماعی وفرهنگی» بەعنوان علم بهنحورد مردم داده‌می‌شود؛ 
قا بل قیاس تیست. ana gi am‏ کتاب با اینکه مسائل را ازنظر گاهی اجتماعی مورد بردسی 
قرارداده است؛ اما بحث‌هایش بر اساس فکرو بینشی استواراست ودر بیانش تاملسی به کاررفته 
است» نه‌اینکه ازروی عادت وبراساس قراددادهای معمول‌درمباحث اجتماعی امروژو تکیه بر 
قول فلان جامعه شناس سرشناس امریکائی‌ویاانگلیسی» یافرانسوی که برای عده‌ای گفته‌اش‌چون 
اصول مسلم وغیرفا بل تردید است. به‌بیان مطلب بپردازد. obs‏ تصلاصه نوسنده خود با 
سوال وشاید بتوان گفت دردی رو برواست. هرچند که این درد وی را چنانکه بايد دردمند 
نکر ده‌است. 

درمجمو ع همه کوشش نویسنده براین است که خوانند گان ایرانی و بخصوص سل 
جوان رابه‌علت احساس بیگانگی سبت‌به‌فرهنگ خویش؛ T‏ گاه‌کنده تا GUT‏ لحظه‌ای هم به 
آنچه خود داشت.... با ند یشند. باشد که این بینش از ود اگر دد دل ودرون )424 Ld‏ 
انسان ایرانی ازخودبیگانه امروزی را ازنو با خویشتن الفت دهد. 


هادی‌شر یفی 


ur‏ 10 بیش از آ نکه «sl‏ دفاع از نظر‌مورد 
leol‏ سودمند OLS ole with‏ می‌رسانند. در 
bob‏ هن ارة این‌سینا که در ۱۹۳۷ وبه Ole‏ 
35 بودن او بر پاشد» نیز این سخن‌صادق است. 


۳ الدومیلی در woke bo‏ چاپ‌شده ox‏ 
پایان کتایش (ص۳۱۷) درارجاع بهآ نچه در 
شمادء ۲ پیش از ای نگفته‌شد. چنین نوشته است» 
دکتر سھیل انور د رکتگرۂ بین‌المللی تاریخ 
پزشکی که اذ اول تاچهاردهم‌سپتامیر ٩۳۸‏ ۱دد 
یو گوسلاوی منعقد شد» نمونه‌های GUS gle‏ 
حاضر را خواند وبه ما مطالب bd‏ دآنوشت 
که با کمال مسرت آنها دا os‏ این ملاحظات 
Glew‏ هی‌رسا tes‏ «من ح رگن درعلم پزشکی 
ow‏ نبال ناسیونالیسم نرفته‌ام. Les‏ باید‌مطلب 
Ds‏ را کوشزد Persan shal als tS‏ 
در مورد I,‏ نگان یعنی غیر ol el ue‏ به کار 
می‌رود. oille‏ پزشکان غیں عرب ایرانی 
(عجم) هستند. درمیان این عجمان یونانی و 
ترك وایرانی دحندو و ایتالیائی ودادندگان 
ملیتهای دیگر آسیای مر کزی وجود دارند, 
از شما خواهشمندم که آنچه را در Bob‏ 
ناسیو نا لیسم افر اطی‌وسخرء بودن آن گفته‌اید 
اصلاح کنید که البته درباره من‌صدق ثم ی کند. 
همچنین Ses wh‏ این سينا یك dhal‏ 
به تعبیر جدید نبوده است. 
احمد آرام 
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در ضمن مطالعه کتاب ge‏ عسرسی» 
[La science arabe]‏ تالف آ لدومیلی 
[Aldo Mieli]‏ چاپ by‏ « لیدن۱۹۶۶؛ 


به تکته‌ای بر‌خورم که ذکر آن سودمند است 2 


ددایتجا نقل See‏ 


\— درصفحة ۶ ضمن بحث درباره‌اشکه 
مقصود از علم عرب علمی است‌که به سر اس 
جهان اسلام ارتباط دارد» be‏ لف چنین نوشته 
AE‏ ازطرفدیگر‌این مطلب olla‏ 
رسیده است که قسمت عمد؛ علم عربی شرقی 
ساخته و sis,‏ ایرانیان است culos fe‏ شك 
نیست که نامهای بر‌جسته & دانشمند‌انی همچون 
رازی [PORE‏ و بیرو تی‌به‌ اي ان تعلق دارد. 


D است:‎ 


۲ در VA ie‏ همان کتاب در Lil‏ 
bolas:‏ ۲ مطلبی Cp‏ صورت dal‏ است:» 
دکترسهیل انوراستاد تاریخ پن‌شکیدا نشکده 
استا نبول بر آن cut‏ (رجوعکنید به‌شمارۀ 
uL.‏ توامبر ۱۹۳۴ مسجله «Ciba—‏ 
Jin «Zeitschrift‏ سوئیس) که این 
دانشمندان Soy‏ ایرانی وهمچنین سیاری 
jan Ks‏ ك هستند.» ضرورت ند ارد که oly‏ 
ردکردن این مطالب که هیچ اساسی جن 
ناسیو نا لیسم افر اطی تدارند به خود زحمت 
دهیم وبا ید بکوئیم که این‌گونه اظهار نظر‌های 


در fads‏ ۲ بةالله‌علامه‌یز ر گو ار 
حاج] قار حیم از باب اصفهانی 


هنگامیکه آ خر ین‌صفحات فش به ola sl‏ 
خر دزیر چاپ بو داطلاع‌حاصل کردیم که استادعلامه 
حاج آقارحیم ار یاب بر‌حمت csl‏ پیوسته | ند. 
T 51‏ نجا که انجمن شاهنهاهی‌فلسفه ایران Subs‏ 
خود می‌داند ازیژر گان حکمت وعرفان وفلسفه 
سید جلال|لدین هما ئی که از شاک ردان در جستة 
مرحوم ارباب هستند. درخواست کردیم‌مختصری 
درشرح حال آن مرحوم برشته تحریں در آور ند 
oua»‏ نیزدر anui‏ لطفی که به| نجمن د نشر به 
جاویدان خرددارند, باوجود کسالتو گر فتاری» 
تقاضای مارا اجابت کرده وشرح حال هختصری 
fom nl‏ علامه BT cle‏ رحیم obol‏ اصفهانی 
مرقوم فر‌مودند که lul‏ عینا lol‏ قطعه‌شری 
که درماده تاریخ فوت‌م‌حوم ار یاب نکاشته‌اند 
از of alus s‏ می گذرد. 


حضرت sul‏ معظم ide‏ لعلماء کهف الاسلام وا لمسلمین وارث NERO tole‏ سید 
الفقها و الحکماء العادفین آيةالتهفى العا لمين‌فدوة ارباب التقى واسوة اصحاب‌النهی واولی 
الا لیاب حا ج UT‏ دحيم از باب اصفها نی طیب الله مص Algols‏ 
يك oles‏ خو اهم به پهنای فلك تابگویم وصت آن رشك ملك 
وردهان يا بم چنين و صد چنین ess‏ آیسد در OL‏ این حنین 
ادیب oy Gob‏ فقیه مجتهد مسلم بود» دراستنباط احکام شرعی مشر بی معتدل‌ومتوسط 
ما بین اصولی واخباری داشت. فیلشوف محثق بود. عارف متحتق oy‏ دیاضی‌دان ou‏ هیشت 
ونجوم قدیم را هیچ کس بهتر اذ او نمی‌دانست ودرس محفا نه‌تر ازاو نمی گفت‌درجامعیت‌علوم 
وفضیلت دینداری ورعایت دقایق اخلاقی وحداعلای تقدس وزهد و 48 6« درعهد خود نظیرو 
همال نداشت. 
نحط نسخ را خوش» وخحط تحریررا پخته وخوش‌اندام می‌نوشت. در انشاء مقالات 
وتعلیتات عر بی وفارسی شایسته بود که اورا به«امام محمدغزالی» مانند می کردند. در کثرت 


vy 


هوش وحدت فهم وقوتذکاء ونیروی کم نظیرحافظه ما بین اقرانوامثا لش مشخص ECT‏ 

پدرانش از اعیان دهاقین .ومشاهیرنجبا و بزد گزاد گان قریه چرمهین ۱ ازقرای معروف 
روستای لنجان‌اصفهان» وصاحب‌ضیا ع وعقار بو دند؛و بدین‌سبب بلقب «ار باب» خو انده‌می‌شوند. 

پدرش ینام «اد باب حاج UT‏ وعمویش «ار باب حاج‌حسن» هردو؟؛ وهمچنین | کثر 
اقوام وخویشان نزديك ایشان ازخط وسواد وفضل Gols‏ بهرة کافی داشتند. مرحوم‌حاجآقا 
دحم از 255 کی بطوری که مرسوم e$ oy‏ 35 گان قدیم بود درمکتب "EM‏ تزد مغلم 
سرخانه که مرد فاضل‌متدین با تقوایی ازاها لی قريةٌ همام لنجان ( = دیه‌امام)بوده است‌شروع 
به‌درس خواندن کرد ودرمد تی‌قلیل خواندن ونوشتن فارسی‌ومقدمات صرف ونحوعر Des‏ 
پیش او خوب آموخت» وبعدازآن بخدمت افاضل مددسین مدارس قدیمة اصفهان iew gy‏ 
که بزر گترین آنها علامة بز ر گوار آخو ند ملامحمدکاشانی است متوفی ۱۳۳۳ ه. ق مدفون 
ددتکیه ملك تخت فولاد اصفهان؛ که درهمه علوم وفنون عقلی وتقلی AT p^‏ اجتهاد داشت؟ وتا 
abl‏ حیا تش مجرد ووارسته درمدرسه صدر با زار Boy‏ اصفهان زند گانی کرد. 

مرحوم استادی را بزر گترین eol‏ علوم وشا گردنعاص‌الخاص همان «آشوندکاشانی» 
بایدشناعت؛ برای آن که مدت ده بیست‌سال متوالی‌ملازم درس وخدمت اوبوده وانواع علوم 
وقنون ABI!‏ واصول و کلام وفلسفه وریاضی‌وهیتت ونجوم همه را از l‏ رین بخش‌او 
آموخته واندوخته بود. 

شرح منظومه سبزواری دا دودوده بادقت هرچه تمامترپیش او خسواند ؛ ede‏ دو بار 
خواندن را خود ایشان چنین می گفتند که درس آخوند فقط تکرار SN thee‏ گذشته نبوده بل که 
در دو دوره تقریرات و تحقیقات تازه داشت؛ بدین‌سبب بااینکه تمام کتاب دا ازمنطق‌وحکمت 
خوب خوانده وخوب ياد گرفته بودم دو باده‌آنرا نزد وی خوانلم. 

کتاب oil i‏ اصول را هم يك‌بارپیش حاح میرزا بدیع درب امامی متوفی ۱۳۱۸ 
a‏ ق ازمدرسان مدرسة تیماورد که در تددیس‌قوانین شهرت و براعت داشته است خوانده‌بود» 
باردوم هم OT‏ را ترد همان آخو ند کاشانی‌خواندو در این باده می‌فرمود چون دیدم که« آخو ند» 
درمسائل این‌علم مثل دیگرعلوم واردتروبا تحقیق ترست آن درس را از سر گرفتم. 

کتاب مفتي ومطول را نزد سید محمود کلیشادی درمدرسه شاهزاده‌ها پشت مسجد 
حکیم تحصیل کرده» ومد تی‌هم دردرس خارج اصول فته 8357 مرحوم آیت‌اله آقاسیدمدمد 
باقردرچه‌ائی اصفهانی را (متوفی ۱۳۴۲ھ . (é‏ دریافته ET"‏ 

در جوا نی متأهل old‏ و بعد ازوفات همسراو لش همسردوم اختیار کرد که تا آخر عمر با 
اابود اما ازهیچکدام فرزند نباورد. 

دو برادر کوچکتر از خود ely‏ حاج‌عبدالعلی ار باب و fase BT‏ ار ناب داشت که هردو 
از نيك‌مردان‌روز گارخود بشمارمی‌رفتند و پیش ازویوفات یا فتند؛ + Ale Up‏ این‌اختصاص 
را داشت که حط نسخ را به‌شیوه «پر تو» خوش‌می نوشت» b‏ سخ مرحوم حاج آقارحيم نیز 
همان‌شیوه را داشت. نمونه خط اد بی‌اوددحواشی تسیر تیان شیخ طوسی‌چاپ سنگی تهران 


١‏ با کسرحرف اول وسوع تلفظ می‌شود ددرالسته ol la‏ عامه «چرمین» مي‌گویند. 


YY 


که حقیر خا تما لطبع T‏ انوشته‌ام طبع‌شده؟ ونیز نمو DEWA‏ ریاضی او بخط خودش درحو اشی 
کتاب‌منها dur‏ التجنیس که بوسیله این‌بنده معرفی‌شده‌است درنسخه‌عکسی کتا بخانه مر کزی 
دانشگاه موجود است. 

ولادت حا Tg‏ رحیم شنبه دوازدهم جمادی‌الاخره سال ۱۲۹۷ قمری ووفا تش ساعت 
چهار بعد اژنصف شب جمعه هیجدهم ذی‌الحجه ۱۳۹۶ هجری‌قمری موافق ٩‏ ۱آذرماه۵۵ ۱۳ 
هجری شمسی درخا نه شخصی خو د دراصنهان که‌جز ومحله در کوشك ومسجدحکیم هر دومحسوب 
می‌شو دا تفاق افتاد ودرم‌رافی‌همان‌تکبه ملك که مدفن استادش ST‏ ند کاشانی است بخاك سپ ر Mies‏ 

این‌حثیرشطری مهم ازفته و کلام را باتمام حلاصةا لحساب ودو دوره‌کامل هیئت‌سطحه 
واستدلا ul‏ قدیم ازفادسی‌هیات تا شر حتذ op‏ خفری‌وتحفه شاهی‌نزد OT‏ استاد معظم خوانده 
وتاحدود سنه ۱۳۴۸ قمری که مقیم اصفهان بودم سالها درك محضر ایشان را کسرده‌ام ودر 
خدمتثان رفتو آمد داشتم. درمها جرت ازاصفهان نیزهمه‌سا له که در تعطیلات تا بستان‌به‌اصفهان 
p»‏ خحدہت dll‏ می‌رسیدم وازخرمن افاضاتشان خوشه چینی‌می کردم. بتصداینکه DES‏ 
هز.اروعشری ازاعشارحق استادخودرا ادا کرده باشم قطعه ماده تادیخ la bs‏ دررحات اوساختم 
واگر توفیق دست داد مقا لتی مفصل نیز در شرح حال اوواستاد دیگرم حکیم ربانی‌وعادف 
صمدانی آقاشیخ محمد خر اسانی متوفی۱۳۵۵ «. ق که اذحسن اتفاق بایکدیگر کمالدوستی 
و مصافات داشتند خو اهم نوشت dl dll‏ 


SUT‏ امروذ از جهان رفته 
اززمین سوی آسمان رفته 
شاد زی ملك جاودان رفته 
تن رها کرده و بجان )43 
لاجرم سوک آشیان رنته 
نو ح a‏ است وپاسبان دفته 
بحر مسواج بیکسران 435 
منطق وصی ترجمان رفته 
با ملك بود توامان 35« 
خود قرینی در این‌زمان رفته 
که مهين گنج شایگان رفته 
نه همین فخر اصفهان رفته 
پیشوای جهبانیان دفته 
of‏ ازجسم pe‏ جسان رفته 


آیت‌حق رحیم اریاب است 
یا حد او ند علم ودانش (uM‏ 
زین سپنجی سرای غم فرجام 
در طواف‌حریم جانانه 
طایری بود زآشیانه قدس 
کشتی ple‏ وحصن ایمان را 
در افاضات عقلی و bé‏ 
در بیان دقیقه tole GLa‏ 
آنکه در خلق وخوی انسانی 
آن بز رك اوستادما که‌نداشت 
نه یکی گسوهر گرانمقدار 
من بر آنم که افتخار بشر 
نه‌همین متتدای ما که بصدق 
جان اوچون‌وداع جسم نمود 


او بر فت‌ازجهان و گفت «سنا» 
«جان علم از تن جهان 435« 


YA 
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همکار Of‏ این شماره 


elo‏ » احمد - به a ts‏ جاویدان o ez‏ سال اول شماده دوم پائیز 
۴ صفحاً ۰ ۷ رجوع شود. 


دانش 055« محمدتقی _ به‌شریه جاویدان هرد سال اول شماده دوم 
پائیز ۱۳۵۲ صفحات ۷۱-۷۰ دجوع شود. 


داودی» D los‏ به‌نشریه‌جاویدان خرد» سال دوم شمادة ida!‏ بهار 
۵ صفح AY‏ رجو ع شود. 


شیر دانی» محمد - پس از گذداندن تحصیلات جدبد دانشگاهی و 
تحصیلات قدیمی به‌شغل دییری پرداخته وآنگاه در دانشگاه تهسران به 
حدمت مشغول شده وچندین سال است که عهده‌دار بخش ES be‏ بخا نه 
مر کزی دانشگاه تهران است وبه‌عنوان مر بی دانشگاه به تدریس هم 
اشتغال aola‏ ازوی تا کنونآثاری بدین شرح تصحیح وچاپ ومنتشر 
شده است: ترك bY‏ فی‌شرح الشهاب قاضی قضاعی» بریدالسعادة 


محمدبن غازی ملطیوی» مجموعه رسائل خو اجه عبداله انصاری» دقایق-. 


Light علاوه‎ de شیخ‌احمد رومی» وجندین فهرست سخ‎ Gites! 
ازوی دسائل ومقالاتی نیز در نشریات کشو ردرح شده است.‎ 


اعوانی» غلامرضا. به‌نشریه جاویدان خحرد» سال اول شماره دوم adl‏ 


nie ۴‏ ۷۲ رجو ع شود. 


شریفی؛ هادی. به‌نشر یه جاویدان o Lo‏ سال dal‏ — شماره دوم پائیز | 


owe ۴‏ ۷۲ رجو ع شود. 


dos‏ مقالات 4 ز بانهای ار و باب 


سر حجاب 
از : فرید هوف شووان 
منهوم حجاب درعرفان اسلامی ومفاهیم مشا به درحکمت‌های معنوی دیگر مانند «مایا» 
درحکمت OB e‏ هندو ازبرای بیان را بطة بین‌حق وخلق bo‏ مطلق ومقید ضروداست. حجاب 
امری اسرا د آمیز است چون سرظهودمقید را ازمطلق بیان می کند و مرتبط است به‌نفس علم 
مقید که خود امری اسراد آمیز است. متکلمان باجدائی کامل SE ola‏ و مخلوق از تحلیل 
عمیق این مساله می گریزند» درحالی که عرفا ریشة مقید دا درخود مطلق وجنبة بی‌نهایت OT‏ 
می‌بینند واین حقیقت را Ge bit‏ حجاب که درعین حال مستور کنندة عالم بالا و منعکس کنندة 
انوار مراتب برین وجود است بیان می کنند. مو لف به‌توضیح رمز حروف الف وب ولوح 
وقلم ومداد Eu des‏ قدسی کنت کنزا Lia‏ ازدید گاه عرفانی می ‌پردازد ومتد کرمی‌شو ALS a‏ 
رحمت اسم ذات است ونه صفات ولذا حقیقت مطلق خود ری تجلی وخلقت وبنابراین sate‏ 
وسبی دا دربردادد. چون فضیلت رحمت فیضان و تجلی است چنانکه درعرفان هند و گفته 
می‌شود حود آتما (یاحقیقت (ales‏ وجود مایا (حجاب یاعا لم مقید) داا یجاب می کند.حجاب 
در عین حال تجلی بخش وپنهان AS‏ جمال Ge‏ است چنانکه حجاب معروف اسس در مصر 
قدیم بدان اشاره مي کند. رقص گوپی‌ها Bass‏ بل tun s‏ وطرد ساری‌هایشان که در افسانه‌های 
دین هندوان آمده است نیز اشارت به‌همین امردارد. درپایان مر لف Goudy‏ درب اده معنای 
تمثیلی لباس وتور وبادیزنهائی که دریرنعی ادیان درمراسم مذهبی بکار می‌رود و همگسی 
ار تباط به‌سرحجاب دارد می پردازد وازمعنای حجاب درعرثان اسلامی ces‏ ان مستورساز EU‏ 
حقیقت باطنی دین ورابطة دمزی OT‏ باحجابی که زیبائی GUS‏ را در تمدن اسلامی ازدیدة 
نااهل پوشیده می‌دادد سخن می گوید. 


AP 


poo‏ شاعر اه واساطیری ددمذاهب شامانی و SU‏ ئی 
از : آوشیهیکو 9l‏ 33 
درشماره قبل شریه جاویدان خرد؛ اولین مقا له ازسه مقا Sle‏ که توشیهیکو ایزو تسو 
استاد برجسته فلسفه وحکمت شرق دوردرزمینه معرفت «خوده تأ لیف کرده‌است: به‌طبع دسید 
واينك دومین مقا له اذاین سلسله مقالات ازنظر خو asl‏ گان می گذرد. نویسنده مقاله به شرح 
این نکته می پردازد که معرفتی که ازعا لم مثالدرضمیر انسان‌حاصل‌می‌شودواین آ گاهی ومعرفت 
درنفس امراساس ودیشه اسطوره‌ها هستند» درمکتب‌ذن مورد اعتنا نیست, درحا AS‏ درادیسان 
شامانی ونائوئی Glob‏ اهمیت اساسی است وقسمتی ازتجر به معنوی سالکین این طریقت را 
تشکیل می‌دهد. نو یسنده تحلیلی منطقی ازاین پدیده به‌عمل می آورد ونخضست این‌پدیده رادر 
oe‏ شامانی oj‏ سوم وچهادم قبل‌ازمیلاد که آ سرا دین‌شاما نی شاعر انه واساطیری می‌نامد» 
مورد مطا لعه قرارمی‌دهد وسپس به‌شامانیسم فلسفی که درحقیقت تائوئیسم است می‌پردازد. 
وی یاد آورمی شود که نمونه Ob bi‏ وافکارمکتب شامانی شاعرانه را در کتاب lads py‏ 
چو» وآراء مکتب شامانی فلسفی و یامکتب SHE‏ را در UT‏ لائو تسه و EU ge‏ تسه 
می توان «it‏ 
adus yi Sey‏ اختلاف بین‌شامانیسم و تائوئیسم دررابطه بادرك معرفت‌به‌عالم مثا لی 
دراین ut‏ که سالك طریق شاما نی پس‌ازدرك این‌مرحله ازمعرفت به‌زند گی معمو لی که آنرا 
تر اژدی oie‏ می نامد» بازمی گردد؛ درحالیکه سالك طریق تائوئی پس ازاین تجربه دیگر 
به‌زند گی TE‏ باز نمی wos‏ دروی نقس بصورت ابدی تبدیل شده است. برای حکیمی 
که به‌این مقام رسیده است؛ زند گی‌ددجهان خا کی بازی وسر گرمی بیش تبست: يا به بیانی 
دیگرزند گی نوعی گرد شآزاد tfa)‏ چو انگ تسه) درزمان بی‌زمانی ومکان بی‌مکانی cal‏ 


الفبای قد.یم ودمن و انگلوسا کسون و بروح افلاك 
از : المیره زولا 
زولا متفکر JUL!‏ دراین مقا له نشان می‌دهد که علائم الفبای‌قديم اقوام نودمن و 
انگلوسا کسون علاوه بر نقی که LIT ol peg‏ داشتند منبع نیروهای اسرار آمیز ووسیله بیان 
علم ماوراءا لطبیعه بوده‌اند» زیرا این علائم نماینده okel‏ ثا بته که اصل موجودا تند به‌حساب 
می آمد‌ند. درحقیقت این‌علائم بیان کنندهٌ نوعی طریق زند گی معنوی وسیروسلوله بوده‌اند. 
pe‏ جمعا بیستوچهار علامت هستند که به‌دوازده جفت مخا لف تفسیم مي‌شوند. نو یسنده 
دراین مقا له به‌ذرح WT‏ می‌پردازد ومعنی باطنی‌ورمزیآنها دا بیان می کند. به‌عقیدة وی 
هريك ازاین‌دوازده جفت بایکی ازبروج منطبق می‌شود و به‌اين تر تیب هم نشان دهنده علم 
دنیوی وهم نماینده de‏ الهی هستند وبالاخره نتیجه می گیردکه این علائم الگوئی‌واحدو 
A‏ 


بهم پیوسته ونماینده جهان بیرون ودرون وزند گی وحقیقت| سا نند. 


e‏ داستان مملکت‌اشانه‌ای شامبا لا 
(<کابت‌های اوسنداوسکی) 
از : مار کوپالیس 

مار کو پا لیس ازمتفکرین be!‏ وبرجسته بودائی درجهان معاصر است و کتب ومفالات 
پرادزشی در زمینه معرفی سنت وافکار سنتی بودائی or SUSE‏ است. وی دراین مقاله به 
بردسی منابع کتاب اوسند اوسکی نویسنده دوسی می‌پرداژد. اوسند اوسکی که به عنوان 
جاسوس شوروی دراوائل OF‏ بیستم در مغو لستان فعا لیت داشته است براساس افسانه‌شامبالا 
Shambala‏ کتابی الف می کند awe.‏ این افسانه چنین است که در نقطه‌ای مخفی در 
تبت یامغو لستان افرادی زند گی‌می کنند که بصو د تی اسرار آمیز جهان خا کی دا زیر EET‏ 

اوسنداوسکی در کتاب خود به تفصیل افسانه شامبالا راتشریح کرده ود راثبات حقیقت 
داشتن» این اسانه شواهدی که خود به‌عینه از آن دیده ذکر می AS‏ این کتاب تأثیرزیادی 7- 
افر ادی که علاقه‌مند بەزند گی معنوی وعر فانی بوده‌اند داشته‌است. ماد کو پا لیس دراین مقا له 
براساس تحلیل و تشریح مفاهیمی که اوسنداوسکی در کتاب شودبکار برده است؛ نشان می‌دهد 
که اینافسانه ناددست وساختگیاست ودرنتیجه منبع کتاب هم که براساساین افسانه‌ساعتگی 
استو اراست» مورد اعتماد نیست. 


فر هنک ابر ان و جهان pl‏ 23 
از : احسان نراقی 
نویسنده دراین مقا له پس‌ازشرح ارکان اصلی‌فرهنگک ایران؛ به تاریخ فرهنگ ایران 
قبل ازاسلام وایران دوره اسلامی اشاره می XS‏ و به شرح ادبیات ایران و اهمیت OT‏ بطور 
اختصار می‌پردازد. اصالت افکار ایرانی دا مورد تا کید aas ol‏ ازمتفکرینی چون شیخ 
ادراق سهروردی نام می برد ووحدت فرهنگ ایران را درطول تاریخ طولانی خود مورد 
توجه قرادمی‌دهد و آنگاه به‌ادتباط غرب باایران ونفوذ تمدن مغرب‌زمین در چنددهۀ اخیردر 
فرهنگك ایرانی اشاده می کند ونتیجه می‌گیرد که اران در برخوددی که باغرب دارد بايد به 
da}‏ وسنت خود تکیه کند. 


AT 


one of the most important works in the tradition of Islamic mystical 
philosophy. A translation will be published separately. 


* * 
Saîd al-Din Farghàni 
Sharh-i farsi-yi Saîd al-Din Farghän bar qasidah-yi Ibn al-Fārid 
(FarghänT's Persian commentary on the "Tü'iyyah" by Ibn al-Farid). 
Edited with prolegomena and notes by Sayyid Jalal al-Din Ashtiyani. 
Persian and English introductions by Seyyed Hossein Nasr. 


Index of terminology by William C. Chittick. 


JOINT PUBLICATION 
OF 
THE IMPERIAL IRANIAN ACADEMY OF PHILOSOPHY 
AND 
THE INSTITUTE FOR PHILOSOPHIC STUDIES 


Seyyed Hossein Nasr 
Three Muslim Sages 
Avicenna — Suhrawardi — Ibn CArabi 


(Reprint of the 1969 ed. published by Harvard University Press; this 
edition by Caravan Books, Delmar, New York 12054.) 


Paper (185 pages). 
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FORTHCOMING PUBLICATIONS 
(Planned for late 1976 or early 1977) 


Traditional Modes of Contemplation and Action 
Proceedings of the Colloquium at Rothko Chapel, Houston, Texas, 1973. 


Papers and discussions by Wande Abimbole, Shojun Bando, A.K. Brohi, 
Joseph Epes Brown, Victor Danner, Yusuf Ibish, Toshihiko Izutsu, 
Archbishop Georges Khodr, Lama Lhalungpa, T.M.P. Mahadevan, Seyyed 
Hossein Nasr, Jacob Needleman, Raimundo Pannikar, A.K. Saran, Leo 
Schaya, André Scrima, Huston Smith and Elémire Zolla. With a Message 
to the Colloquium from Frithjof Schuon. 


Edited by Yusuf Ibish, with the assistance of Peter Lamborn Wilson. 
* * 


CAbd al-Rahmän Jami 
Naqd al-nusûs fi sharh naqsh al-fusüs 


Text edited with introduction and notes in Persian, with an English 
preface by William C. Chittick. 


Jámi's commentary on Ibn CArabi's own summary of the Fusüs al-hikam is 
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13. 


14. 


15. 


Shihaboddin Yahya Sohravardi 

Oeuvres philosophiques et mystiques, Tome II 
Hikmat al-ishraq 

Texte édité avec prolégomènes en français par 


. Henry Corbin 


1976 
$25 cloth (460 pages) 


Shihaboddin Yahya Sohravardi 

Oeuvres philosophiques et mystiques, Tome lil 
Oeuvres en persan 

Edités avec une introduction et analyses en persan par 
Seyyed Hossein Nasr 

Prolégomène en français par 

Henry Corbin 

1976 

$25 cloth (730 pages) 


Anthologie des philosophes iraniens depuis le XVII® siècle jusqu'à 
nos jours, Tome Ill 

Textes choisis et présentés par 

Sayyid Jalaloddin Ashtiyánf 

Introduction analytique par | 

Henry Corbin 

1976 

$30 cloth (c.a. 1000 pages) 


(A note to our customers: Number 1. may be ae exclusively 


front EJ. Brill, 41 Museum St., London. Numbers 11., , 14. and 15. 
can be obtained exclusively from Librairie Adrien d 11 rue 
Saint Sulpice, Paris VI*, France. All other items may be orderéd ex- 
clusively from Kraus-Thomsor Ltd., FL-9491 Nendeln, Liechtenstein.) 
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9, 


10. 


11. 


12. 


Seyyed Hassan Eftekharzadeh, ed. 

Annual Bibliography of Philosophical Works Published 
in fran Vol. 11 1395 (A.H. Lunar) (1974-1975) 

1976 

$5 paper (110 pages) 


Mulla Abdulläh Zunüzi 

Lama at  ilähiyyah (Divine Splendours) 
Edited with prolegomena and notes by 
Sayyid Jalal al-Din Ashtiyani 

Persian and English introductions by 
Seyyed Hossein Nasr 

1976 (1396 AH. Lunar) 

$22 cloth (514 pages) 


Shihaboddin Yahya Sohravardi 
Oeuvres philosophiques et mystiques, Tome | 


La métaphysique: 1. Kitab al-talwihat. 2. Kitab al-mogawamat. 


3. Kitab al-mashari wa'I-motarahat. 

Textes édités avec prolégoménes en français par 
Henry Corbin 

1976 

$25 cloth (592 pages) 


Ahmad Ghazali 

Spiritual Flight: the Risälat al-Tayr 

with the Arabic version by 

Abu Hamid Muhammad Ghazali 

Edited with notes, and with introductions 
in Persian and English by 

Nasrollah Pourjavady 

1976 

$5 paper (62 pages) 
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4, Reza Davari 
Farabi, the Founder of Islamic Philosophy (In Persian) 
1975 
out of print (will be re-issued early 1977) 


5. Sadr al-Din Shirazi (Mulla Sadra) 
Al-Mabda’ wa'l-ma°ad (The Beginning and the End) 
Edited with prolegomena and notes by 
Sayyid Jalal al-Din Ashtiyani 
Persian and English introductions by Seyyed Hossein Nasr 
1976 
$25 cloth (654 pages) 


6. Sà'in al-Din CAli ibn Muhammad Turkah 
Tahmid al-gawaid (The Disposition of Principles) 
With the glosses of Muhammad Rida Qumsha’i and Aqa Mirza 
Mahmüd Qummi 
Edited with prolegomena and notes by 
Sayyid Jalal al-Din Ashtiyani 
Persian and English introductions by Seyyed Hossein Nasr 
1976/1396 
$22 cloth (482 pages) 


7. Peter L. Berger 
Toward a Critique of Modernity (in English and Persian) 
1976 
$2 paper (32 pages) 


8. Mahmüd Shahabi Khorasani 
A Critical View Concerning the Principle of the 
Simplicity of Truth (in Arabic) , 
1976 
$12 cloth (216 pages) 
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PUBLICATIONS OF THE IMPERIAL IRANIAN ACADEMY 
OF PHILOSOPHY 


1. Seyyed Hossein Nasr 
with the collaboration of William C. Chittick 
An Annotated Bibliography of Islamic Science, Vol. | 
1975 
$30 fine cloth binding (505 pages) 


2. The Poetry of Halläj in Persian 
translated by Bijan Elahi 
1975 
out of print 


3. Seyyed Hassan Eftekharzadeh, ed. 
Annual Bibliography of Philosophical Works Published in Iran 
Vol. 1, 1395 (A.H. Lunar) (1973—1974) 
1975 
$4 paper (95 pages) 
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"The Two Testaments of Abi Hafs Umar ibn Muhammad 
SuhrawardT", translated from Arabic to Persian by Muhammad Shirvani. 
These two short treatises were written by the great Sufi shaykh, author 
of CAwärif alma'ürif, just before his death in 632 A.H. In typical 
Sufi style, he addresses one to his son, the other to his disciples, leaving 
them with concise statements of his moral and spiritual advice. 


“The Divine Tree", a treatise by Mirzà ۵/۵ Na’ini, one of the 
well-known Shi'ite hakim-philosophers of the 17th century, edited by 
CAbdullah Nurani. Nà'ini deals with the problem of Unity and offers 
proofs of the reality of the existence of God, or the "Necessary Being", 
showing that It possesses the qualities of Knowledge, Power, Will, Hearing, 
Sight and Speech, and that It is Eternal and Primordial. The author also 
discusses the Acts and Names of God, and the questions of Prophecy 
and Imamat. 


highest state by quoting a verse of Jalal al-Din Rimi: 


That bitter medicine which is mixed 
with sugar for a time 

Has lost its bitterness 
and become quite sweet. 


"The Five Principles" by Wahid Qazwini, edited by Hadi Sharifi. 
This. treatise of the great Safavid historian was recently discovered by 
Muhammad Taqi Daneshpajhuh; the work is important for the history 
of Islamic philosophy in that Qazwini here reveals his adherence to 
the Peripatetic school. Here he proves the existence and unity of God on 
the basis of the principles of sufficiency and insufficiency. His arguments 
are based on God's Knowledge and Justice; God must by His Nature 
be just, and put everything in its proper place. Therefore He sends 
prophets for the guidance of mankind. God's choice in this matter cannot 
be influenced by outside forces, therefore the nature of Reality is "right" 
and good because the Prophet says it is so — no other reason need be 
given, once the Nature of Divinity Itself is established. 


"The Ka'ba", by Titus Burckhardt, translated from English into 
Persian by Gholam Avani. The Prologue to Burckhardt's Art of Islam, 
Language and Meaning (London, World of Islam Festival Publishing 
Company, Ltd. 1976). 
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SUMMARIES OF PERSIAN ARTICLES 


1 


“Culture and Development” by Leopold Sedar Senghor, translated 
from English to Persian by Gholam Avani. The President of Senegal, 
himself a poet and philosopher, here offers definitions of culture and 
development, and discusses the relation between the two terms as it 
affects the “developing” world. As in other works, he argues that only 
through “Negritude” will the people of Africa be able to take part in a 
truly meaningful “dialogue of civilisations.” 


“The Reality of the Intellect” by Mirza Abt’l-Hasan Qazwini. This 
is the first of a series of short, concise and beautifully written treatises 
by the great contemporary Persian philosopher, who died only two years 
ago, which will appear in Sophia Perennis, and eventually in book form. 
In these essays Qazwini has dealt with difficult problems of philosophy 
in a style which is both elegant and contemporary. 


In the present work he demonstrates that the intellect is a substance, 
but independent of matter and time, as well as of the essences of matter 
and time; thus he presents an argument against materialism, which 
posits that being is limited to the material world, by showing that intellect 
has a real but immaterial being. 


He distinguishes four levels of the intellect: (1) the intellect which 
comprehends materia prima; (2) the Universal Intellect; (3) the analytic 
intellect; and (4) the Transcendent Intellect. In conclusion he suggests 
the “process” by which the Intellect is raised from the lowest to the 
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For Zolla the Indian is pre-eminent- 
ly the shaman, the man of vision, and 
the last two chapters of the book con- 
tain a spark of genuine optimism kindled 
not only by the studies of such whites 
as Joseph Epes Browne and Frithjof 
Schuon, but even more by an emerging 
Indian literature which begins with ac- 
counts taken down by (finally) objective 
anthropologists, and extends at last to 
authentic expressions in English by In- 
dians themselves. 


On top of everything else the book 
is extraordinarily entertaining in the best 
sense of the word. Strange characters 
cross the stage, odd corners of literary 
history are excavated, axes are ground 
and used most elegantly to polish off 
the dodos of American racism. Only true 
Civilisation could produce such a clear 
view of those “barbarians” with whom, 
in all probability, the future of any true 
American culture still rests. 
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duced by Santillana to the exploration 


of new evidence and the uncovering of 
further wisdom. 

A lot of water has flown through 
the mill since 1969. The world is ready 
for these revelations. Hamlet's Mill is a 


book that must be read by all those 
whose interest in tradition extends to the 
study of a genuine history of science — 
and even more by all scientists whose 
interest in history extends to a genuine 
openness to tradition. 


The Writer and the Shaman, A 
Morphology of the American Indian by 
Elémire Zolla (A Helen and Kurt Wolff 
Book, Harcourt Brace Jovanovich Inc., 
757 Third Ave., New York, N.Y. 10017; 


1973; 312 pages, $12.50). 


This is the second of our neglected 
masterpieces. The author will be fami- 
liar to our readers — and appropriately 
enough, his article in this issue relates 
specifically to the very methodology dis- 
cussed in the review of Hamlet's Milf 
above. 

Zolla’s prose is as powerfully poetic 
as Santillana’s, but his grounding in tradi- 
tion is more firm. In this book, translated 
from the 1969 Italian edition by R. 
Rosenthal (who has admirably captured 
the very flavour of Zolla’s lilting and 
paradoxical English style) the author is 
carrying out one of the most important 
tasks facing the adherent of tradition to- 
day: the application of critical values 
based in tradition to a specific field of 
human experience. 

The field here is highly unusual and 
likely to be more or less completely un- 


known to any but the specialist: the 
image of the American Indian in American 
literature from the era of “Discovery” to 
the present. With wit and the kind of 
omniverous reading which can turn up, as 
paradigms of a whole period of thought, 
lost Puritan tracts and forgotten novels, 
Zolla demonstrates how throughout Ame- 
rican history there has been an almost 
total failure to see the Native American as 
he is. Each author reflects or even con- 
sciously manipulates a false image of the 
Indian, as vicious savage, noble savage, 
primitive libertine, pagan or anthropolo- 
gical statistic. Until the 20th century not 
a single American author can be weighed 
in the balance and not found wanting — 
and some of America’s “best” writers 
look tarnished indeed when viewed in the 
light of their attitudes towards the red 
man. 
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SHORT REVIEWS 


The editors of Sophia Perennis 
would like to begin with this issue a 
special service to their readers, of bring- 
ing to their attention certain books of 
particular relevance to our point of view, 
long in print, or even out-of-print, which 
have been unjustly neglected. There could 
be no better work with which to begin 
than Hamlet's Mill, An Essay on Myth 
and the Frame of Time by Giorgio 
di Santillana and Hertha von Dechend 
(Gambit Inc., 53 Beacon St., Boston, 
1969; 505 pages, $ 10.00). 

The late Giorgio di Santillana is 
widely accepted as one of the major 
exponents of the discipline of the history 
of science as it is known today. Yet when 
this book, his masterpiece, was published 
it was received with either silence or 
outright scorn by the academic world. 
Modern science was simply not ready to 
accept the facts (yes, facts) he presented 
in proof of the assertion that archaic man 
possessed a science of astronomy and time 
as exact and in some respect more exact 
than his modern counterpart. Even Santil- 
lana and his co-author had found it diffi- 
cult to believe, at first, yet once they began 


the exploration of myth which expresses 
the primordial science and which makes 
up the subject matter of Hamlet's Mill, 
they were simply unable to deny it. Finally 
they came to see that modern science. 
since the Renaissance had progressively cut 
itself off from all sources of ancient wis- 
dom, obscuring the truth in a shoddy 
attempt to glorify its own totalitarianism. 
The result of their work is a book 
so electric with passion and discovery 
that it sparkles. It is an extended prose 
poem which brings together a vast and 
awestruck respect for the past with a 


‘scientific "rigour" truly empirical and 


all-embracing, a tremendous erudition and 
a mastery of English style — and a wither- 
ing scorn for the scientific establishment 
that undoubtedly contributed directly to 
the book's burial under the rubble of 
"enlightened" opinion. 

Above all, Hamlet’s Mill is a tool 
for further discovery. Those who can 
bring to it a sufficiently catholic grasp 
of the principles of astronomy, of com- 
parative mythology, of traditional meta- 
physics and intellectual intuition, will be 
able to extend the methodology intro- 
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some have the capacity of a vase, others 
of a sea, but both possess an aptitude 
for perfection. 

Movement towards perfection exists 
in all creatures from the lowly soil to the 
highest creature, man. The movement, 
called Aarkat-i johari, is the essence which 
animates all things, giving them life, allow- 
ing them to approach God. Existing in 
the souls of minerals, vegetables, animals 
and men, this essence (johar), when it 
is accumulated and perfected within a 
being, allows it to rise to a higher plane: 
that is, a perfected mineral soul trans- 
forms into the lowest and most imperfect 
vegetal soul, and so on. Man is the result 
of perfected matter plus the angelic soul 
or divine breath which is given to him 
directly by God. 

Ail creatures are good in themselves 
and everything is in its rightful place. 
Where then does evil come from? The 
etemal question is here given a simple 
answer: evil emanates from man alone 
and exists for man only. It is the product 
of the imperative or commanding self, 
the “animal soul” or nafs. The nafs itself 
is the support of the angelic soul, the 
vehicle which takes it towards perfection 
— provided that the angelic soul, like 
a rider, has the nafs perfectly controlled, 
like a tamed steed. 

Man is responsible for his spiritual 
destiny, but the whole of creation is 
tuled by absolute justice, which in turn 
implies a divine action which determines 
destiny. Elahi’s chapters on the question 
of predestination and liberty, or variable 
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and invariable predestination, recall the 
enigmatic tradition (attributed to Ali) 
according to which our "destiny" lies in 
fact between predestination and free will. 

Aside from such philosophical con- 
siderations, the book deals primarily with 
the spiritual path itself, which is depicted 
as based on a precise science of the 
soul and of spiritual truth, animated by a 
conception of mysticism which might be 
called supernatural, since it relies above 
all on unequivocal faith in God and the 
awareness of the human origin of evil. 
It rejects stereotyped spiritual techniques, 
insisting on the need for a genuine master, 
compared to a wise physician, one who 
avoids treating all his patients with the 
same drug. Elahi advises the aspirant 


towards perfection to put himself with 
total sincerity and disinterestedness into 
the hands of God, imploring the help of 
the prophet of his own religion. It will 
then be impossible for him to fail to 
obtain the mercy of God, who will guide 
him to a Perfect Master. 

La voie de la perfection is an 
outstanding and important addition to 
the growing number of books in western 
languages which make available oriental 
teachings presented from within, by au- 
thentic spokesmen. As such it should 
be of interest to those with an academic 
approach, provided they are not pre- 
judiced against such sources, as well as 
to those seekers whom the author wishes 
primarily to address. 


Negeen Sa'i 


representative of God who reflects His 
image on our globe. 

The walayat or esoteric’ mission is 
thus borne by each such wali, who 
divulges it to his close disciples, each 
according to his level of comprehension, 
Sultan Ishaq, believed by his disciples 
to have been the dhat-i bashar or mani- 
festation of the total essence of God, was 
born in the Kurdish province of Awra- 
man, (now in Iraq). During his era certain 
aspects of the teaching crystallised in 
certain specific ways, and were passed 
on to an elite. After his death these 
disciples, in the usual pattern, began to 
spread the sect, which has largely been 
confined to Kurdestan. 

La voie de la perfection represents 
these teachings as they were developed by 
the great Ustad Nur Ali Elahi( 1896— 
1974), the father and spiritual master 
of the author. Nur Ali Elahi’s intention 
was apparently to restore the doctrines 
of the sect to their original purity, and 
emphasise the aspects of that doctrine 
which deal with the path of perfection. 
It must be assumed that in this task he 
was guided as much — if not more — by 
inspiration than by strict adherence to 
a received body of teachings; in any case, 
his work certainly reveals more of the 
purely spiritual side of the sect than is to 
be found in the works of the orientalists 
(such as Gobineau, Ivanov, Mokri or 
Minorsky), most of whose writings are 
considered severely inadequate by the 
Ahli Haqq themselves. In fact, we are 
dealing here with a group within the 
Ahli Haqq rather than with the whole 


phenomenon; if one views the Ahl-i Haqq 


in general as a congeries of sects, which 
might loosely be termed a religion, then 
the Elahi group might be called an eso- 
teric school within that "religion". This 
should surprise no one who has realised. 
that even the most esoteric groups, such 
as the Ismailis, gradually develop their 
own “orthodoxy”; but the orientalists 
have largely missed the fact that the 
Ahli Haqq is divided into subsects ( in- 
cluding outright devil-worshippers ), fasci- 
nating from the point of view of folklore 
or anthropology, but playing only a 
minor role in the task of conserving 
primordial truths. 


The author of this book deals with 
all monotheist religions (Judaism, Zoroas- 
trianism, Buddhism, Christianity, Islam), 
not at the level of the exoteric law, but 
from an esoteric point of view which 
assumes that all these faiths possess the 
same supernatural goal. One will certainly 
find embedded in his teaching points of 
doctrine which cannot be reconciled with 
exoteric Islam, such as the principle of 
successive human lives whose modalities 
are explained in a unique way, which 
hardly seems to deserve the easy label of 
“reincarnation”. 

Each soul is destined to a thousand 
lives, at the end of which it faces a final 
Judgement, entering Hell, Paradise or 
the world of absolute perfection. Only 
perfected souls can liberate themselves 
earlier from the cycle. Between two lives 
the soul sojourns in the barzakh, an 
intermediate world where it undergoes 
a process of purification. Every soul has 
the ability to arrive at its own perfection: 
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which causes revolution.) 

In any case there is little to fault, 
even from the strictest traditional point 
of view, in Roszak’s conclusion on “The 
Centers of Consensus: Reconnaissance of 
the Next Reality” — the centres being 
“Potentiality, Upaya, Transpersonal Sub- 
jectivity, Universality, Wholeness, Organi- 
cism, Illumination of the Commonplace, 
and Satsang”. Given that there is going 
to be a next reality, we will do well 
to start from somewhere around these 
points. 

Not every book has to be “stimu- 
lating” to be good, as Sunday reviewers 
seem to imagine — indeed literature in 
many areas could do with a bit more 
repose than stimulation. But Unfinished 
Animal is stimulating in the best sense 
of the word: one agrees, disagrees, looks 


up as if Roszak might suddenly appear, 
ready to expound a doubtful or fasci- 
nating point, in the other chair in one’s 
study. He is talking about changing your 
mind, seeing it fresh, making it new, 
romanticising about dismantling moderni- 
ty, getting a “new package,” seeing eter- 
nity in a grain, etc. He not only deserves 
to be read; he deserves to be listened to: 

I have it on good authority 

that the west of this 

cloud-bound coast 

there are islands 

beyond the islands 

... let me tell you 

what I’ve heard 

about these islands. 


Peter Lamborn Wilson. 


La voie de la perfection 
by Bahram Elahi 

Paris (ed. Seghers) 

$6.00 (212 pages) 


This book, by a living Iranian spi- 
ritual master, does not fall into the usual 
categories of books about mysticism, 
Sufism and related topics; it is neither 
ascholarly work nor does it bear a 
particular relation to the Sufi movement, 
or to critical literature on Sufism. 

Although the kernel of the book is 
to be found in Shi’ism, it is in fact 
a product of the esoteric sect known 
as the Ahl-i Haqq (People of Truth), 
founded in the 14th century by one 
Sultan Ishaq; if Shi’ism is the kernel, 
the Ahl-i Haqq themselves would claim 


their own teachings to be the fruit. 
Shi'ites recognise the twelve Imams 
as the rightful, divinely decreed successors 
of the Prophet, each carrying within 
himself the sirr-i imamat, the secret teach- 
ings of Islam. While the Shi'ites stop 
short with the still-living but occulted 
Twelfth Imam, recognising no other trans- 
mitter of the sir /mamat, the Ahl-i 
Haqq teach that these secrets, perfected 
within the framework of Islam, have 
existed since the time of Adam, the 
original man, and continue to be trans- 
mitted in each age by a wafi, a direct 
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may have preceded him. The 

coming of man is a sudden 

‘descent’ of the Spirit into 

a receptacle that is perfect 

and definitive because it con- 

forms to the manifestation 

of the Absolute; the abso- 

luteness of man is . like that 

of the geometrical point, 

which, strictly speaking, is 

quantitatively unattainable 
starting from the circumfer- 
ence. 

In any case, it seems clear that 
either the sages of the past have left us 
with enough accumulated insight to under- 
stand these problems, or that we must 
swallow the unpalatable hypothesis that 
biologists and syncretists of our own time 
have hit closer to the mark than the 
saints. Roszak agrees with the traditional 
thinkers that Darwin botched it horribly 
and the Social Darwinists compounded 
the mess — no one who has seen through 
the modern anti-myth of Progress can 
stand against this conclusion for long. 
He has kind words for Lamarck and even 
for Bishop Wilberforce, the bogey-man 
of high-school biology teachers (whose 
1860 review of The Origin of Species 
he recommends as “very nearly a model 
book review, courteous, learned, inci- 
sive"). In a climate of such open-minded- 
ness it would seem that the next logical 
step might be a meeting between tradi- 
tional hermeneutists and unprejudiced 
biologists, and I suggest it as a great 
idea for a colloquium. 

Something of the same approach 
might benefit another area of Roszak’s 
concerns, the potential of the Human 


Potential Movement in psycho-therapy. 
Once again despite many reservations, 
decapitations and digs at Eselin-style ex- 
cess, Roszak sees the idea of therapy’ as 
an important meeting ground between 
the traditions and the Aquarian quest. 
A contemporary Sufi master (who is also 
a psychologist) insists that “Sufism has 
nothing to learn from psychology; psy- 
chology has everything to learn from 
Sufism”. Be that as it may, there is still 
a learning process to be undergone, and 
Roszak discusses the various preliminaries 
with profound attention. 

The politics of the Aquarian Fron- 
tier (which Roszak called the "politics 
of transcendence” or “ecstasy” in his 
earlier book Where the Wasteland Ends) 
are now defined as falling somewhere 
near Goodman’s felicitous slogan “Neo- 
lithic Conservativism", and are beauti- 
fully explained in terms of Patanjali’s 
insistence on yama (in a word, ethics) 
as the preliminary for spiritual progress. 
It is precisely this insistence on rising 
above mere humanism (as opposed to 
falling beneath it, as in modern totali- 
tarianism) which now draws together 
thinkers like Roszak and Illich on the 
one hand with the traditional thinkers 
on the other in a common enthusiasm 
for “alternative” visions, visionary social 
paradigms. Even “revolution” might be 
understood in terms of a cyclic philoso- 
phy of time to mean a non-violent re-turn 
of the spiral that could bring us a more 
truly humane. dispensation. (I take this 
to be what Schumacher — the “Buddhist 
economist” — means when he says he 
does not mind being called a crank, 
because a crank is a small instrument 
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man-angel sequence, The possibility that 
such a picture is neither possible nor 
desirable must be considered, but even so 
I think that further conversation and 
thought might well lead, at least, to more 
clarity. I offer in evidence these para- 
graphs from F. Schuon’s Stations of 
Wisdom (pp. 94-95): 

According to a Red Indian 

myth, the Great Spirit created 

man three times over, each 

time destroying what He had 

made before; the first two 

attempts were abortive; only 

the third was to survive. The 

various forms of animal fossils 

(gigantic saurians and so forth) 

prove, not a generic continui- 

ty between species, but first 

efforts towards incarnating 

certain ‘ideas’ out of the pri- 

mordial chaos. At the epoch 

of the great waves of creation, 

‘matter’ was not yet definite- 

ly separated from the subtle 

world, to which, for example, 

the psychic elements belong, 

whether they are conceived 

in subjective or objective mode; 

creation could thus take place 

not by ‘evolution’ starting 

from a single cell — an im- 

possible hypothesis, anyway, 

and one which only pushes 

the limits of the difficulty 

further back — but by suc- 

cessive ‘manifestations’ or ‘ma- 

terialisations starting from the 

subtle state, the cosmic mat- 

rix of ‘ideas’ to be incarnated. 
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This way of seeing things 
does not exclude very partial 
evolutions, or adaptations to 
environment, but reduces them 
to proportions compatible 
with metaphysical and cosmo- 
logical principles. 

Creation — or ‘creations’ — 
should then be represented 
not as a process of transfor- 
mism taking place in ‘matter’ 
in the naively empirical sense 
of the word, but rather as an 
elaboration by the life-princi- 
ple, that is to say, something 
rather like the more or less 
discontinuous productions of 
the imagination: images arise 
in the soul froma non-formal 
substance with no apparent 
link between them; it is not 
the images which transform 
themselves, it is the life sub- 
stance which causes their aris- 
ing and creates them. That 
man should appear to be the 
logical issue not indeed of an 
evolution but of a series of 
‘sketches’, more and more 
centred on the human form 
— sketches of which the apes 
seem to represent disparate 
vestiges — this fact, or this 
hypothesis, we say, in no way 
signifies that there is any 
common measure, and so a 
kind of psychological conti- 
nuity between man and the 
anthromorphic and more or 
less ‘embryonic’ bodies which 


advising us all to go on working, medita- 
ting and being as happy as intelligence 
allows. He talks about “evolution of con- 
sciousness”. Despite his almost total open- 
ness to (and by now acceptance of) the 
“perennial tradition”, he seems to part 
from it on this one major point. Is Un- 
finished Animal then simply another (if 
immeasurably better written) installment 
in the saga of T. de Chardin, S. Aurobindo 
and the spiritual Progressists? Another 
plea for Mutation? 

No. In the first place, Roszak’s in- 
sight into the nature of the Golden Age 
is too incisive. He paints, in his “personal 
myth of the Few”, as clear a picture of 
the traditional concept of the “garden” 
as I’ve read; and in the chapter “Try Not 
to Forget”, he traces the primordial Wis- 
dom through history in a way almost 
compatible with the traditional perspec- 
tive. (My only major objection is to his 
too easy dismissal of Judeaism, Chris- 
tianity and Islam in favour of what he 
calls the “Hidden Wisdom” of Neoplaton- 
ism, Kabbalah, alchemy, Sufism, etc. In 
the first place the Wisdom is hidden only 
in the sense that wine is hidden in bottles. 
Break the bottle and the wine spills out, 
mixed with shattered glass, and runs ir- 
recoverably into the dust. The alchemists, 
Sufis and other proponents of the Hidden 
Wisdom have accepted exoterism for what 
it is, and no more; I believe the "Aqua- 
rians” must do the same or risk com- 
pounding the dangers of eclecticism which 
Roszak is the first to**discriminate against". 
In the second place, the three mono- 
theistic religions are our heritage, the 
Western Way, and it is very unlikely that 
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more exotic faiths such as Buddhism or 
Shamanism can completely fill the whole 
cultural, psychic, symbolic field so long 
occupied by the occidental Paths. Let the 
“illumination of the commonplace” of 
which Roszak writes so movingly begin 
with a new burst of light upon our own 
world, our own backyard. It must be 
fuelled, of course, by a respect and 
willingness to learn towards all traditions, 
and even by the presence of Zen monas- 
teries in Maine. But let us not lightly 
reject the possibilities of a truly Western 
gnosis within the framework of a new 
attitude towards Judeaism, ‘Christianity 
and Islam.) 

“Evolution” for Roszak means that 
“we must become what we are”, and by 
this definition there is no quarrel with 
tradition. But in his exploration of the 
details certain questions are raised, es- 
pecially when he seeks(however hesitant- 
ly and even ironically) among such writers 
as Blavatsky, Steiner and Gurdjieff for 
an emerging picture of this "spiritual" 
evolution of consciousness. 

Roszak's discourse on evolution 
reaches me in the midst of my own 
rather painful attempt to fit the various 
confused and confusing pictures of evo- 
lution, its “proofs” and counterproofs, 
seductions and discontents, into a spi- 
ritual perspective. It is my impression 
that Roszak himself has not completely 
thought out the whole net of relations 
among bio- and cosmogenesis, and the 
"evolution of consciousness", in such a 
way that a coherent picture is formed, 
metaphysically embracing all the data 
from fossils to Rumi's stone-plant-animal- 


one want to answer his book rather than 
merely review it. Unfinished Animal is 
perhaps part of a work in progress, not 
only of Roszak’s, but of a great many 
people who live, according to him, some- 
where on or near the Aquarian Frontier. 

The book’s subtitle introduces two 
concepts that have not gained much ac- 
ceptance among adherents of traditional 
ways of thought. The: first is precisely 
this “Aquarian Frontier”. Roszak spends 
a good many pages on a witty and some- 
times severe description of the various in- 
habitants of this frontier, seen from a 
rather Californian perspective, but ends 
by insisting that something is in the air, 
as it were, some change is afoot, and that 
we must search among these groups, 
gurus and therapies to discover the nature 
of the change. 

He explains why, after several cen- 
turies of “Newton’s Night”, there is bound 
to be an element of excess and a danger 
of the demonic along the frontier (as 
along all frontiers). In a marvellous sec- 
tion called “In the Shadow of the Great 
Beast (ie. Aleister Crowley)” he neatly 
decapitates various frontiersmen who rich- 
ly deserve it, such as Eric Von Daniken, 
the New Orgone People and the revolting 
Uri Geller; and reminds us again that 
Demon Deus Inversus Est. 

But overall he approves of the po- 
tential opened up for a return to the 
Centre, a re-discovery of our true inward 
nature without which — it almost goes 
without saying at this point — nothing of 
an outward improvement in our condi- 
tion (from Alternative Technology to true 
social sanity) is likely to be achieved. 


120 


Roszak admits that, despite certain 
reservations, “in my own education, no 
writer has been more helpful as an ex- 
ample of keen, spiritual discrimination 
than the French Sufi, René Guénon", and 
it is interesting to ask how Roszak’s con- 
cept of the Aquarian Frontier might pos- 
sibly be reconciled with the Guénonian 
vision of the Reign of Quantity. If Time 
is approaching an end, as Guénon seems 
to indicate, how are we to hope for 
this so-called Aquarian Age of new spiri- 
tuality? But then, how are we to explain 
the positive elements of the modem 
world’s rediscovery of the Spirit in purely 
Guénonian terms, if we interpret Guénon 
simply as a cosmic pessimist? (a label he 
would never have accepted.) 

It is perhaps not really too impor- 
tant to speculate either on Aquarian “up- 
turns in the cycle” of the Kali Yuga, or 
on the nearness of the end of the cycle. 
In Islam one is encouraged to live simul- 
taneously as if every moment were one’s 
last, and as if one had already attained 
the tranquility of a Taoist immortal. If 
we were to speak (tentatively, question- 
ingly and in parentheses as it were) of the 
“end of a world” rather than the “end 
of the world”, we might even interpret 
certain “Aquarian” motifs as harbingers. 
Eschatology, in any case, makes a rather 
poor parlour game, and on the whole it 
would appear that a certain guarded posi- 
tive attitude about life makes for a more 
balanced existence than tub-thumping, 
either optimist (a la Herman Kahn) or 
pessimist. 

Roszak, however, goes farther than 
this: he does not end his argument by 


UNFINISHED ANIMAL, THE AQUARIAN FRONTIER 


AND THE EVOLUTION 


by 
Theodore 
(Harper and Row, 1975 


“We have trapped God some- 
where between the brain phy- 
siologist’s computer and the 
carnival funhouse where ev- 
erything novel and naughty 
draws the crowd. We have 
clearly reached a stage in our 
psycho-spiritual explorations 
where discriminating among 

the countless options before 

us is the imperative need. It is 

spiritual intelligence the mo- 

ment demands of us: the 
power to tell the greater from 

the lesser reality, the sacred 

paradigm from its copies and 

secular counterfeits.” 

Peter Berger (the brilliant sociologist 
one of whose works has been published by 
the Imperial Academy) has spoken — dis- 
paragingly — of the "romantic desire to 
dismantle modernity ” He assumes it is not 
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OF CONSCIOUSNESS 


Roszak 
; 271 pages; $10.00). 


an option. Theodore Roszak assumes it is. 

It is not bad to be a romantic 
if the subject of one’s “romanticising” 
is the Truth. The question which every 
thinker about modernism eventually has 
to face is “What to do?”, and the first 
answer given by the traditional world is 
“No activity without Truth.” If it needs 
a touch of the romantic to be able to 
accept this, and still go on, then let us 
be romantics. 

Virtually every chapter of Roszak’s 
excellent new book addresses itself to a 
major philosophical question, including 
practical extensions, in such a way that 
(it seems to me) no one at any point on 
the "alternative" spectrum can afford not 
to enter into conversation with him. He 
himself seems to admit that in many 
major areas his thinking is still developing, 
and it is this quality of openness and the 
wil to use the intelligence that makes 


as revealed in the writings of the Sufis 
themselves — hagiographies, handbooks, 
spiritual testaments, and above all the 
incomparable mystical poetry of Rümi, 
Attar, and their many successors. (It is 
not surprising that the high point of the 
book, most clearly reflecting the author’s 
own enthusiasm and mastery of the 
subject, is surely the inspired section 
particularly devoted to Persian Sufi poet- 
ry.) The phenomenological method is 
most notable, for example, in the chap- 
ters on the stages of the Way, on Sufi 
“anthropology” (and prophetology), on 
the organization of the various orders, 
and on the masters of “theosophy” — 
chapters which, while following loosely 
a certain time sequence, are in fact 
virtually self-contained essays from points 
of view formally applicable (at least 
implicitly) not merely to all the “pe- 
riods" of Islamic mysticism, but indeed 
to the totality of related phenomena in 
other religious traditions. 

The present work, however, does not 
move on explicitly to develop such uni- 
fying perspectives. Rather these dispa- 
rate aspects of Sufism, with all their 
profuse and colorful poetic illustration, 
are here set side by side, on a common 
plane, as in a Persian miniature whose 
brilliant, intriguing details can often daz- 
zle the untrained eye in search of order 
and unity. The reader may find himself 
at the end of this book — like the blind 
man in the famous fable of the elephant 
(taken from Rimi) with which the author 
begins it — in a state of perplexity as 
to the underlying unity or essential reality 
of Sufism. 


Rumi might well approve: “Hayra,” 
the state of amazement and bewilderment 
at the impotence of man’s powers before 
the divine Infinity, was an important, 
perhaps even an indispensable stage on 
the mystical path. And it is only by 
existential commitment (or rather, sur- 
render) to that Way, he and many of 
his fellow Sufis would seem to suggest, 
that the “true” questions are ultimately 
solved — and the others dissolved — in 
the ineffable experience of Unity ... But 
the thoughtful reader might equally recall 
yet another tradition for which “wonder” 
and amazement was the beginning of 
wisdom — only a wisdom, this time, 
which (at least ideally) resolved those 
searchings through a unified intellectual 
vision of perspective and hierarchy, rather 
than the blind and trusting “sacrifice” 
of the intellect. Philosophy and meta- 
physics — sometimes, as Dr. Schimmel 
points out, in forms not wholly alien 
to Sufism and the Islamic world — have 
offered, and still offer, another and dif- 
ferent sort of guide for the perplexed. 
In either case, it is a measure of the 
scope of this book (including, but also 
transcending the usual frameworks of 
historical scholarship), and of the sub- 
tlety of its author's art, that one is led 
so irresistably and inescapably — as in 
the masterworks of Sufism themselves — 
to pose these perennial questions once 
again. 


James Morris 
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but a fine new translation has been published 
in New York by the Khaniqah Mali knia Nasser- 
alishah, and is available from Books on Islam, 
240 W. 72nd St., New York, N.Y. U.S.A. 


(14) Undertaken already to a certain extent 
by A.M. Schimmel, whose work is reviewed 
elsewhere in this issue. 


MYSTICAL DIMENSIONS OF ISLAM 


by 


Annemarie Schimmel 


Chapel Hill, N.C.: Univ. of North Carolina Press, 1975. 506 pp. 


Professor Schimmel's book is cer- 


tainly the most comprehensive historical . 


introduction to the manifold aspects and 
expressions of Sufism yet to appear in 
English, and probably in any European 
language. Combining a survey of virtually 
all the relevant scholarship with the 
fruits of years of personal acquaintance 
with the classical texts and (what is still 
too rare in this field) a first-hand, sym- 
pathetic awareness of Sufism as experi- 
enced and practised in several parts of 
the contemporary Islamic world, the un- 
matched range of this work makes it an 
ideal starting point for the student or 
curious "amateur", and at the same time 
a convenient reference — as well as a 
reminder and challenge — for more ad- 
vanced scholars in Islamic mysticism or 
related comparative studies, who are per- 
haps especially tempted to take the part 
for the whole in such a vast and forbid- 


dingly complex field of research. 

The book is not primarily a "history" 
of Sufism, at least not in the reductive, 
historicist sense that has marred so many 
earlier approaches. It does provide a 
synthesis of the latest scholarly views on 
the historical "development" of Islamic 
mysticism (in both its symbolic and 
social expressions), one that is especially 
noteworthy — in contrast to certain still- 
influential interpretations — in its stress 
on the distinctive and authentically Is- 
lamic sources, and in the more balanced 
attention given to such crucial “post- 
classical” developments as the metaphy- 
sics of Ibn Arabi and the spread of popu- 
lar Sufism. in Turkey and the Indian sub- 
continent. But this chronological line is 
in fact merely the armature for a funda- 
mentally phenomenological and topical 
approach that focuses on a number of 
different “dimensions” of mystical Islam 
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(2) But in this respect a good word ought 
so be said for such groups as Krishna Con- 
sciousness, and even certain branches of the 
"Jesus Movement", Whatever else they are up 
to, they are at least chanting a Divine Name 
in the streets, which is certainly not to be 
disdained. Despite theír exclusiveness, almost 
inevitably the mark of exoterism however ex- 
- Otic, it is not from such groups that one ought 
to expect "dangerous side effects" but rather 
from obvious heterodoxies like Scientology, 
Subud, the Unification Church, Divine Light 
Mission, TM, etc. 


(3) As is proved by the account in the Secret 
History of the Mongols of Genghis Khan's 
dream of the Bodhisattva Avalokiteshvara (!) 
instructing him to cleanse the earth of corrupt 
civilisation. 


(4) This terminology arbitrarily lumps such 
phenomena as Christian and Jewish spiritual 
revival with the “East” and ignores the wide- 
spread modernisation of the geographical orient. 
“East” and "West" are being used, as it were, 
in an ishraqi manner of speaking. The terms 
will have to be re-assessed when we come to 
speak of Islam. 


(5) True, the gifted Indian musician and 
Sufi from Baroda, Hazrat Inayet Khan, visited 
the West at this time, but unfortunately al- 
lowed his few adherents there to separate 
Sufism from Islam, with mixed results. Guénon 
embraced Islamic Sufism, but neither desired 
nor expected "followers". A few British savants 
and soldiers became Muslims but were treated 
as eccentrics. A few Italians became Sufis but 
remained extremely hidden. 


(6) Of course, this is only to describe its 
Particular position in history. If we look back 
a bit earlier, Christianity and Judeaism were 
also "bridge" traditions. In fact, it begins to 
appear as if the “European” spirituality posited 
by Nietzsche and’ others never really existed. 
The Celts are eerily like the Indo-Iranians, and 
even Stonehenge seems to belong to the same 
tradition that developed Babylonian astrono- 


my. Nevertheless, at the moment (and for the 
sake of argument) there are such things as 
East and West, and Islam lies between them 
in a special way. 


(7) Nor can we deal with all such books, 
unfortunately, since sheer numbers would over- 
whelm the article. We limit ourselves in two 
respects: to books which reached us, one way 
or another; and to books of a sufficiently 
high quality to be considered significant. 


(8 In other words, the Festival could be 
seen as analogous to the cultural and scientific 
interest of late mediaeval Europe in Islamic 
civilisation, this time however with more leaven 
of religious "tolerance" and sympathy; the po- 
tential seed of a new "renaissance." 


(9) But we must mention, in passing at 
least, the wonderful catalogues produced by 
the Festival for the Quranic exhibition, the 
Nomad and City Exhibition, the exhibition of 
musical instruments, the Hausa Exhibition; the 
Guide to the Science Exhibition prepared by 
Crescent Moon Press; and the large and ex- 
cellent catalogue for the Art Exhibition by the 
Arts Council. All these are worth buying as 
books in their own right. 


(10) See for example An Introduction to 
Islamic Cosmological Doctrines (Cambridge Mass 
1964; new ed. Thames & Hudson 1976); 
Science and Civilization in Islam (Cambridge 
Mass., 1968; New York, Mentor Books, 1970); 
Man and Nature (London, Allen and Unwin, 
1976); and An Annotated Bibliography of 
Islamic Science, Vol. 1 (Tehran, Imperial Iranian 
Academy of Philosophy, 1975). 


(11) See for example Moorish Culture in 
Spain (Allen and Unwin); and Fes, Stadt des 
Islam (Urs Graf Verlag). 


(12) For information, orders, posters, ۰ 
chures etc. write to W.D. Begg's Office, Begg 
Building, Topdara, Ajmer, Rajasthan, India. 


(13) The old version of Ansari is an exception 
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NOTES 


(1) Books discussed in this article: 

By the World of Islam Festival Pub- 
lishing Co.: Islam and the Perennial Philosophy 
by Frithjof Schuon; preface by S.H. Nasr; trans- 
lated by J. Peter Hobson. 217 pages. Paperback 
and cloth editions. 

Islamic Science, An Illustrated Study by 
Seyyed Hossein Nasr, photographs by Roland 
Michaud, 273 pages. 137 plates, 112 figures. 
£12.50. 

Art of Islam, Language and Meaning by 
Titus Burckhardt. Photographs by Roland Mi- 
chaud; translation by J. Peter Hobson; fore- 
word by S.H. Nasr. 204 pages. 186 plates, 67 
figures. £12.50. 

Geometric Concepts in Islamic Art by 
Issam El-Said and Ayşe Parman. Foreword by 
Titus Burckhardt. 154 pages, 54 plates, 103 
figures. £ 7.50. 

Other books: 

Islam and the Plight of Modern Man by 
S.H. Nast (Longman, Ltd. 161 pages.) £7.75 
cloth edition; paperback also available. 

Islamic Patterns, an Analytical and Cos- 
mological Approach by Keith Critchlow, fore- 
word by S.H. Nasr (Thames and Hudson; 192 
pages, profusely illustrated) paperback. £4.50. 

Royal Persian Manuscripts by Stuart 
Cary Welch (Thames & Hudson. 127 pages, 
48 plates) £ 4.50. 

SUFI Expressions of the Mystic Quest 
by Laleh Bakhtiar. (Thames & Hudson. 120 


pages — including 60 pages of plates.) £ 2.50. 


An Introduction to Sufi Doctrine by 
Titus Burckhardt (Thorsons Publishers Ltd. 
126 pages) paperback. 

Sufism by William Stoddart (Thorsons 
Publishers Ltd. 91 pages) cloth. £ 3.25. 

The Wisdom of the Prophets (Fusiis al- 
Hikäm) by Muhyi-d-Din Ibn ‘Arabi. Translated 
from Arabic to French with notes by Titus 
Burckhardt; translated from French to English 
by Angela Culme-Seymour (Beshara Publica- 
tions. 146 pages) paperback. £ 2.00. 

A Sufi Rule for Novices (Kitab Adab 
al-Muridim) by Abū al-Najib al-Suhrawardi. Ab- 
ridged translation and introduction by Menahem 
Milson (Harvard University Press. 93 pages) 
paperback $ 1.95. 

The Big Five of India in Sufism, written 
and published by Mirza Wahiduddin Begg in 
Ajmer, India. 228 pages. Cloth £ 2.00. 

The Wisdom of the Sufis by Kenneth 
Cragg, ed. (Sheldon Press, London. 95 pages) 
paperback £ 1.50. 

The Story of the Seven Princesses by 
Nizami. Translated from Persian to German by 
R. Gelpke; translated from German to English 
by Elsie & George Hill (Bruno Cassirer Ltd. 
Dist. by Luzac & Co. 174 pages) paperback. 

The Story of Layla and Majnun by 
Nizami. Translated from the Persian and edited 
by R. Gelpke. English version in collaboration 
with E. Mattin and G. Hill. (Bruno Cassirer, 
Ltd. Dist. by Luzac & Co. 174 pages) paper- 
back. 
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and flawless style are all amply mirrored 
in these versions. The price is high for 
paperbacks, but is justified by beautiful 
miniatures hand-mounted in profusion 
through both books; I suggest you have 
them bound in leather, because they are 
books your grandchildren are going to 
want to read too. 
We have by no means discussed all 
or even most of the books published just 
` before, during or immediately after the 
Festival of Islam. A great many will be 
found advertised in the special Islamic 
issue of the TLS (April 1976), and more 
have already appeared. Some people in 
the book trade have foreseen the danger 
of a glut, and no doubt some of the less 
valuable (and even some of the good) 
works will suffer from competition. On the 
whole however the success of the Festival 
(last summer people wandering around 
London with books on Islam under their 
arms were a common sight, especially 
near.the British Museum/Luzacs area) will 
help to create a wide readership in a 
field till now restricted to specialists, 
Sufis and Would-be Sufis, travellers and 
a few others. After all, works on Zen 
have had steady sales since the 50's, and 
there remains so much to be written, 


translated and studied in Islamic fields 
that, compared with say English literature 
or Western Classical studies, Islam is still 
“unknown”. For example, the next few 
years should see much more ground clear- 
ed for an eventual general history of 
Sufism , not to mention — we hope — 
much more creative work in translation 
from Islamic languages. 

Most important perhaps, the binge 
of Islamic publishing this past year will 
appear to future decades as a watershed 
in the growth of appreciation and under- 
standing of Islam in the West. The Festi- 
val itself has come and gone. Many of 
those who laboured for it hope that the 
next few years will see the establishment 
of some sort of institution to carry on 
in a less concentrated way the work of 
making the Islamic heritage a living part 
of world civilisation, and in this dream, 
some of the books here reviewed will be 
steady guiding lights. If the oriental “in- 
vasion" is to have any real meaning for 
the West, if any of our initial imagined 
Scenarios are to be realised, then the 
Festival of Islam will eventually be seen 
as having played a major role — perhaps 
the crucial role — in this process. 


Peter Lamborn Wilson 


Beshara people are to be congratulated 
on a really attractive and inexpensive 
paperback. Would there were more. 

Lessing also. choked over the dis- 
covery that traditional Sufism, as rep- 
resented by M. Milson’s translation of 
Abū al-Najib al-Suhrawardi’s Kitab Adab 
al-Muridin (A Sufi Rule for Novices), is 
as irrevocably Islamic as the contempo- 
rary variety. Milson’s work is welcome 
as an addition to the very slender shelf 
of Treatises on “practical” Sufism, al- 
though his omission of anecdotes is to 
be regretted, as well as an occasional 
looseness in translation of technical terms. 
(Ghaflah appears in the text as "careless- 
ness” and in the glossary as “headless- 
ness" — surely a misprint for ‘“‘Heedless- 
ness? ...) 

From India, the endearingly eccen- 
tric W.D. Begg has brought out a new 
edition of his marvellous The Big Five of 
India in Sufism, and promises a re-release 
of his Miraculous Biography of Mo’in al- 
Din Chisti in the near future. Bepg's 
work is not scientific, but it amply fills 
the need for studies of saints which are 
not afraid of the miraculous. How many 
authors, like Milson, disappoint us by 
leaving out or glossing over or “rationali- 
sing" amusing and mystical anecdotes of 
the Sufis which tell us so much about 
their spiritual personalities, as well as the 
devotional and popular aspect of Sufism? 
Not Begg; and more power to him. 

Finally a small paperback by Ken- 
neth Cragg, The Wisdom of the Sutis, 
an anthology of Sufi sayings and prayers. 
The choice cannot be faulted: The Divan- 
i-Shams, the /nvocations of Abdullah 
Ansari, al-Darqawi's Letters of a Sufi 


Master, bits from (the late and much 
lamented) Mir Valiuddin's Love of God, 
etc, But most of these books are in 
print", so the main purpose of Cragg's 
work would seem to be to whet the 
appetite — which it does. 


Oddly enough, Islamic literature has 
been the poor stepchild of the Festival. 
The Festival Publishing Trust itself did 
not print a single example or even study 
on this subject, and other publishers failed 
to come through as well. Islamic litera- 
ture in translation, which has suffered 
severely from the Victorian and Georgian 
tastes of its most recent practitioners 
(with a few noble exceptions of course), 
would appear to be one of the last fron- 
tiers of the East/West confrontation. As 
Pound said, Fitzgerald's Omar was worth 
a hundred years of Persian scholarship - 
but it is a pity to have to wait another 
century for another breakthrough. Is- 
lamic literature and especially Persian 
poetry is no doubt destined to become 
part of English literature, as Chinese and 
Japanese poetry have done, but so far 
Fitzgerald and Goethe have had few disci- 
ples capable of producing the translations 
needed for our time. In this sad situation, 
two new translations (but from German, 
not directly from Persian) of Nizami are 
very welcome. E. Mattin and G. Hill have 
rendered R. Gelpke's version of The Story 
of Layla and Majnun, and Elsie and 
George Hill his version of the Haft Paykar 
into excellent English prose. There is 
still room for a poetic (and direct) transla- 
tion into English, but meanwhile Nizami's 
culture, wit, emotion, mysticism, learning 
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our times, or perhaps a hermeticist:*Order 
in space” (the title of his last book) is a 
subject fraught with the possibilities of 
vague enthusiasm — witness the work of 
some of Critchlow’s fellow members of 
the Research into Lost Knowledge Orga- 
nization — but Critchlow seems to find 
the delicate balance-point between the 
coolness of mathematics and the warmth 
of metaphysics, and to produce work 
with both “elegance” and a profundity 
worthy of some of the names in his ack- 
nowledgements (including Schuon, Burck- 
hardt and Nasr, who also wrote the fore- 
ward). This is the book on the subject. 

Laleh Bakhtiar’s SUFI Expressions 
of the Mystic Quest is the latest in the 
well-known Thames and Hudson “floppy” 
series on Tao, Tantra, Alchemy and so 
on. It is mentioned here with books on 
art rather than on Sufism because al- 
though the text is much better than 
usual with this series (despite several limi- 
tations of space the author has written 
brilliantly on, among other subjects, Suh- 
rawardian metaphysics and the Feminine 
Principle in Sufism), its real value is in 
the marvellous selection of pictures. None 
of the other books under discussion re- 
late actual objects so succinctly and con- 
cretely to Sufism as a specific Path. 
Taken in conjunction with Burckhardt’s 
magnum opus, this little work ought to 
lay to rest once and for all any ques- 
tions about this relationship. 

Thames and Hudson also offers 
another “floppy” which is sheer icing 
on the cake: Royal Persian Manuscripts 
by Stuart Cary Welch. I have never had 
so much enjoyment out of a book on 
miniatures; and for the price the colour 
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production — and the quantity — is 
really satisfying. In our casket of literary 
jewels, this one is an exquisite little sap- 
phire set in Persian turquoise. 

Turning to Sufism, we have from 
Thorson's a reprint of Burckhardt's hard- 
to-get /ntroduction to Sufi Doctrine and 
a new work by William Stoddart called 
simply Sufism. The latter is as easy as 
the former is difficult, but no less re- 
warding for that. Neither Burckhardt's 
work nor Martin Lings' What is Sufism?, 
despite their titles, have really fulfilled 
the need for an ABC of Sufism, but 
Stoddart has come probably as close as 
possible. His illuminating remarks on Mus- 
lim/Christian relations, and on the “Tan- 
trik" element in Sufism, raise the book 
above the level of beginners in some 
places, but on the whole it must now 
be recommended as a very first step for 
anyone getting interested in the subject. 
Stoddart's insistence on the theme "No 
Sufism without Islam" drew the predict- 
able ire of the novelist Doris Lessing in 
a bone-headed review in the TLS. Any 
study of Sufism as a religious phenome- 
non, dedicated to the knowledge and love 
of God, rather than as some sort of 
washed-out "human potentials" move- 
ment, causes such literary knees to jerk 
uncontrollably; I hope Stoddart will con- 
Sider her attack as the highest praise 
currently available on the market. 

Lessing also attacked A. Culme- 
Seymour's translation of Burckhardt's 
partial French translation of Ibn CArabi's 
Fusüs al-hikäm, so run right out and buy 
it. Despite a certain tendency to translate 
French idioms literally, the book is in- 
valuable — indeed unique — and the 


being a civilisation, rooted in and crown- 
ed by certain principles which give it 
“language and meaning”. 

Here we approach the very core, 
the "message" if you insist on a message, 
of the Festival. While its saints have al- 
ways recognised, in various modes, the 
“transcendent unity of religions”, Islam 
is after all also a “preaching” religion, 
and of all the world faiths has developed 
not only the most penetrating critique of 
our modernised-secularised-industrialised 
paradigm of reality, but also the most 
comprehensive outline of a possible plan 
of action in response to it. Of all the 
books of the Festival, this particular as- 
pect of Islam is best reflected in another 
work by S.H. Nasr (the title of which 
speaks for itself), /s/am and the Plight 
of Modern Man, Addressed both to Mus- 
lims and non-Muslims (or rather more 
specifically to “Westerners”), this book 
ranges from critique (“Contemporary 
Western Man between the Rim and the 
Axis” aimed at the West; “Decadence, 
Deviation and Renaissance” aimed at the 
Muslims, for example) to propaedeutic (in 
Part III, “The Islamic Tradition and the 
Current Problems of Modern Man”). The 
latter category of essays contains what 
is for me one of Nesr's most important 
pieces, “The Spiritual Needs of Western 
Man and the Message of Sufism”, which 
— 1 do not blush to say - has largely 
shaped the basic arguments of this article. 
It is the clearest, most open and specific 
outline of the aititudes of the traditional 
world, towards the whole East/West situa- 
tion today, that I have ever seen. It is, 
as the cliche has it, alone worth the price 
of the book. But the fact that a large 
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-portion of the work deals with the Mus- 


lim world should by no means put off 
Western readers, who will gain thereby 
a valuable insight into that world; and 
the section on "The Comparative Method 
and the Study of the Islamic Intellectual 
Heritage in the West” will — or ought to 
— delight both philosophers and students 
of society who need to develop an in- 
telligent methodology for the study of 
the Islamic world. 

Four more books will exhaust the 
stack of works on Islamic art before us. 
Geometric Concepts in Islamic Art by 
Issam el-Said (an extremely talented tra- 
ditional artist) and Ayşe Parman, is the 
third large picture book produced by the 
Festival Publishing Trust. It is in black- 
and-white, and short on actual examples, 
but long indeed on how-to-do-it. One of 
a rash of recent and future works on the 
subject, it will provide a lot of enter- 
tainment for anyone who can still afford 
some tracing paper, a compass and a few 
pencils and pens after buying all these 
other gems. With Fl-Said’s diagrams, these 
tools and about twenty years of hard 
labour, (to quote the famous remark of 
an anonymous Moorish craftsman) “Insh 
"Allah, we'll have the Alhambra!" 

But without doubt the most serious 
work on geometry is Keith Critchlow's 
Islamic Patterns, which is, as the subtitle 
says, "an analytical and cosmological ap- 
proach." It is difficult, except in mathe- 
matical terms, to define exactly what 
Critchlow does to any greater extent than 
to say that he deals with the symbolism 
of space in architecture. It would prob- 
ably be fair to call him one of the few 
really creative pythagorean thinkers of 


art, Islamic art as a science”; I think she 
predicted very accurately the potential 
impact of the presentation of a totally 
integrated science, both truly humane 
and veritably sacred, on those scientists 
and thinkers of the West who are finally 
repelled by a totalitarian and reductionist 
“science” which has swept their world 
to the brink of catastrophe. 
Unfortunately no really adequate 
catalogue was produced for this exhibi- 
tion", but Nasrs book will remain as 
an intellectual and aesthetic vade-mecum 
both for those who missed the show and 
for those who desire further elucidation. 
Besides being an invaluable historical and 
structural study of the subject, which 
complements the author's earlier and re- 
lated works 0) the /{lustrated Study 
performs two tasks: first, thanks to Mi- 
chaud (and Colin Larkin, the designer) 
as well as Nasr's lucid and straightforward 
presentation, it makes use of sheer beauty 
to bring the subject well within range 
not only of the non-specialist but even 
of the non-scientist. (And it certainly 
ought to be required reading for anyone 
concerned with AT - Alternative Tech- 
nology.) Second, especially in his chap- 
ters. on cosmology and alchemy and in 
his conclusion, *Man in the Universe", 
Nasr nails down once and for all the con- 
nexion between science and the sacred 
and reveals the full meaning of the devel- 
opment of Islamic science in terms of 
Sufism and “irfanî philosophy. Who says 
you can't judge a book by its cover? 
In this case, at least, you might: a colour- 
ful mandala, surrounded by angels, at 
once a meditative device and a map of 
the cosmos, a learning tool for astrono- 
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mers and a work of art — something very 
much like the book itself. 

This holds true for Burckhardt's Art 
of [slam as well: the cover shows a Moor- 
ish portico in shades of umber and cream, 
cool and meditative, drawing the viewer 
irresistably while insisting on full con- 
sciousness and spiritual intelligence. Like 
Burckhardt’s style, it reveals even, deep, 
inward calm — while the scalloped arch 
of the entry, like down-pointing tongues 
of fire, suggests a spontaneous combus- 
tion of the heart. Although Burckhardt 
has certainly written on Islamic art be- 
fore* ^^, the present work represents his 
most complete statement to date, and it 
is difficult to imagine anything better. 
The general principles outlined in his 
Sacred Art East and West (Perennial 
Books) are here applied to the fieid 
Burckhardt knows best and is most at 
home in. John Knight-Smith, the director 
of the Publishing Trust, is really to be 
complimented on his orchestration of 
talent, for here again the team devoted 
to Burckhardt’s book (preface by Nasr, 
photography by Michaud, design by Lark- 
in and a crystalline translation by J.P. 
Hobson) have served the author better 
than in any of his previous works. 

And again the keynote of the book 
is its definitive analysis of the relation 
between Islamic esoterism and Islamic 
art, an analysis which I think specialists 
will ignore from now on only at the ex- 
pense of their credibility. Just as with 
science, the criterion here is not necessari- 
ly that Islamic artists always be totally 
aware of the interplay between the cos- 
mos and the crafts, as it were, but that 
a civilisation simply be given credit for 


in paperback (by Harper and Row): Logic 
and Transcendence, and his first book, 
The Transcendent Unity of Religions. 

As far as I know, not a single review 
of /slam and the Perennial Philosophy 
has appeared. For various reasons (some 
of them discussed by Huston Smith in 
his new introduction to Transcendent 
Unity), Schuon remains a very “difficult” 
writer for most readers, moreover, there 
seems to be a kind of magic aura around 
his books which renders them invisible to 
people who are not “ready” for them. 
In any case, it is already nearly beyond 
belief to see the Times and the Observer 
and other newspapers quoting from (and 
even stealing ideas from) writers like 
Burckhardt and Nasr; to expect them to 
read Schuon as well would simply be too 
much. 

This is not the place for a detailed 
analysis of /s/am and the Perennial Philo- 
sophy; Schuon possesses to a supreme 
degree that quality of “evenness’’through- 
out all his books which is the mark of 
realisation: there is no ‘evolution of 
thought” — he begins with the Truth 
and has stayed with it, from his first 
to his latest work. This rather obviates 
the usefulness of “reviewing” in the ordi- 
nary sense. Suffice it to say that the book 
contains, among other things, some of 
the most detailed and revealing compari- 
sons between Christianity and Islam the 
author has yet made; the vitally impor- 
tant essay on “The Human Margin"; the 
definitive statement on Shi'ism (“Seeds 
of a Divergence”); a deeply moving and 
satisfying essay on “The Problem of 
Theodicies"; and three chapters on the 
Sufi concept of Paradise which are pure 


109 


mystical poetry. This is not to say that 
these are the “most important" chapters 
in the book, simply that they speak most 
to the condition of this reviewer; this 
characteristic quality of Schuon’s writ- 
ing, to appear almost in different form 
according to the "time" and "state" of 
the reader, is something it shares with 
all inspired spiritual (and sacred) art. 

The Festival Publishing Trust ori- 
ginally planned to bring out three large 
illustrated volumes to coincide with and 
complement the three most important 
exhibitions, the author being in each case 
also the chief advisor on one of the ex- 
hibitions. The first and probably the most 
important of these (to judge by the su- 
perb quality of the exhibition it was 
meant to mirror) has yet to appear, but 
is still promised: The Quranic Art of 
Calligraphy and {Illumination by Martin 
Lings. The other two, safely in print, ex- 
quisitely produced, and illustrated by 
highly sensitive and fascinating “Islamic 
photography" — if 1 may be allowed to 
coin a new realm of Islamic art — by the 
“incomparable” Roland Michaud (as other 
reviewers have justly dubbed him), are 
Islamic Science, An Illustrated Study by 
S.H. Nasr, and The Art of Islam, Lan- 
guage and Meaning by Titus Burckhardt. 

Nasr was the originator of the ex- 
hibition of Islamic science at the Science 
Museum, which despite limitations im- 
posed by the fact that it was the very 
first attempt ever to mount an exhibi- 
tion on this subject, was in many ways 
the most fascinating of all the Festival 
events. Her Imperial Majesty Empress 
Farah of Iran, in inaugurating the exhi- 
bition, spoke of “Islamic science as an 


collect around himself a group of bril- 
liant scholars, thinkers, artists, writers, 
musicians, religious leaders, educators, 
Muslims both Western and Eastern dip- 
lomats, bankers, Museum directors, etc. 
Despite conflicts, confusion and a few 
casualties, this group managed to mount 
an unprecedented number of exhibitions, 
concerts, recitations, lectures and misce- 
llaneous happenings based on different 
aspects of Islam. 

Although it is still much too early 
to assess the impact of the Festival in 
anything more subtle than media-oriented 
terms, it can be said that most of the 
events dealt with cultural aspects of Islam, 
at least as the modern world understands 
culture (art, music, science, and so on). 
But can one really separate any single 
part of an essentially integrated tradition 
from others, call this part "culture" and 
the other "religion"? The nonsensical 
Wahabis, who have tried to jettison most 
of their cultural heritage in the cause of 
"purity", make this very mistake, blind 
to the fact that Islam is a wor/d and not 
simply a religion in the narrower sense of 
that word. An opposite error, that of 
trying to discuss aspects of culture in a 
spiritual vacuum, is the special field of 
various orientalists. 

Thus on the surface the Festival 
would seem to fall into our second cate- 
gory, “Cultural”, and could be expected 
to exert its strongest influence in leading 
to an acceptance of Islamic art, science, 
etc., a willingness to assimilate certain 
aspects of a world as culturally “given” 
without necessarily penetrating to the 
heart of that world, which is to be found 
in its spiritual praxis. 8 Indeed, this will 
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almost inevitably be the case, and not 
at all a bad thing. 

However the Festival had also an 
underlying structure and a more hidden 
“message” as well, one of supreme impor- 
tance not only for those few attracted 
to the “heart” of the tradition, but for 
everyone drawn to spirituality of any 
kind; thus the Festival melts out into 
our other three categories as well, and 
can be seen as an event of major signifi- 
cance for the whole history of the West’s 
meeting with the East. And it is here 
that we must turn to books, not only 
because that is what we set out to do, 
but even more because without the cog- 
nitive framework they provide, it would 
be difficult, perhaps impossible, to assess 
the wide and even bewildering range of 
exhibitions, concerts etc., which made 
up the exterior side of the Festival. 

If there could be said to be a single 
man who stands for, and indeed to a large 
extent inspired, the batin of the Festival, 
it is Frithjof Schuon. In this article we 
will treat the books published by the 
Festival Publishing Trust as the heart of 
the Festival book-scene, and Schuon’s 
latest work, /s/am and the Perennial Phi- 
losophy, is the heart of that heart. It is 
the book of the Festival, and it is not 
too much to assert that anyone who fails 
to read it will fail to grasp what the 
whole affair was about. In order to get 
the most out of it, however, it is neces- 
sary to read Schuon’s other two books 
on the subject, Understanding Islam and 
Dimensions of Islam; and in order to 
get the most out of ali three together, 
one really ought to read — at least — two 
other books by Schuon now newly issued 


attention was paid to Islam.) One rea- 
son was perhaps that Islam is too close 
to home: another Western Monotheism, 
like Christianity and Judeaism, therefore 
suspect in those circles which feel the 
Western tradition as a dead weight to be 
thrown off. Another and opposite reason, 
which could nevertheless work simulta- 
neously against an open-minded attitude 
towards Islam, was its history as an ad- 
versary of Christianity; even Westerners 
eager to renounce Christianity were still 
seeing Islam through the dim spectacles 
of dead Crusaders and 18th century “En- 
lightenment Sages” for whom the neigh- 
bour Faith was simply the business of 
howling nomadic fanatics. These and oth- 
er conscious and non-conscious attitudes 
militated against a ready acceptance of 
Islam in the West; and the grotesque de- 
formations perpetrated by some of the 
early orientalists only exacerbated the 
situation. 

Islam calls itself the religion of the 
“Middle”. This is generally taken in. a 
geographical sense, and latitudinally. What 
is finally being discovered is that Islam 
is also a “Middle Way” spiritually and 
longitudinally: a bridge between East and 
West, a “Western” tradition with the spiri- 
tual depth and vividness of the “Bast 9), 
It has a culture and complex of mores 
and a “human margin" (in Schuon's term) 
not too alien from our own to be grasped 
intuitively and even lived to a certain 
extent. It speaks at length and with great 
weight about figures of immense symbolic 
and psychic stature in our hearts — Moses, 
Jesus and Mary, the Desert Fathers and 
so on. It has an art different from ours 
but powerfully complementary in many 


subtle ways (and finding echoes even in 
the “far West" of Ireland). Above all, 
it has a highly developed and still very 
much living spiritual Path within it, capa- 
ble of meeting every demand for ‘“‘me- 
thod" that Western seekers could make 
of it. 

If this sounds like an advertisement, 
it is perhaps no more than the opinion 
which a balanced and unprejudiced ob- 
server would have come away with after, 
say, ten days devoted to the World of 
Islam Festival in London last summer. 
It is not our job here to investigate the 
unbalanced and prejudiced images of the 
Festival — from the Muslims who attack- 
ed it for not pushing Wahabiism to the 
gratuitously nasty journalists who accused 
it of being an oil shaykh's plot to sub- 
vert Europe — interesting as such an exer- 
cise might be in some respects. Nor is it 
our intention to discuss the entire Festi- 
val; rather the present article will deal 
with the books, brought out by the 
Festival Publishing Trust and other con- 
cerns, M^ as part of the general cultural 
activity which spiralled around this uni- 
que event. In the process however it will 
be impossible not to deal briefly with 
the overall structure of the Festival, or 
to avoid discussing its general significance 
in terms that will take us beyond simple 
book-reviewing. 

The Festival was the brainchild of 
one man, Paul Keeler, a sort of impressa- 
tio of the Invisible, of boundless energy 
and talent. He organised a much smaller 
Festival of Islam in London in 1971 
(when the now-famous whirling dervishes 
of Qonya were introduced to the West) 
with such success that he was able to 
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Counter-Culture will gain both in serious- 
ness and influence and, if not exactly 
take over the world, at least provide a 
strong alternative “world” for its adher- 
ents. 


2. Cultural, The same as above, only 
assuming in a sort of neo-humanist way 
that the re-birth will be largely cultural 
rather than tied to specific spiritual ways 
or traditions; that the West can regain its 
sanity gradually by picking and choosing 
various strands from the East and weaving 
them slowly into its own social fabric. 
This makes more sense if combined with 
the 


3. Elitist idea of small groups within 
Western society strongly attached to var- 
ious Paths and able to exercise a largely 
invisible influence on intellectual, artistic 
and other trends. Both 2. and 3. often 
combine with the hope that the indige- 
nous Christian and Jewish traditions can 
re-gain strength through contact with 
oriental ways — somewhat as Merton 
seemed to believe possible. 


4. Millenarian: Modernism is driving 
us to the end of "a" world (if not the 
world) and those who embrace spiritual 
paths are in a sense forming a nucleus, 
an "army of the Mahdi" to survive the ca- 
tastrophe, either to "begin" a new world, 
or to inhabit the terrestrial Jerusalem 
which will precede the final end; or 
various other eschatological schemata. 

All these positions melt into each 
other at their edges and in various ways; 
all have something to be said for them 
(except in this writer's opinion, the Point 


Omega Crowd) and deserve to be taken 
seriously when they are intelligently and 
sincerely propounded. 

Where does the World of Islam 
Festival fit in? 

As is well known, the West's dis- 
covery of the East began, by and large, 
with a sometimes rather ill-informed en- 
thusiasm for India and the Far East. As 
imported by Vivekananda, Blavatsky, Su- 
zuki and others, the traditions of Hindu- 
ism and Buddhism arrived on the shores 
of America and Europe like boxed heads 
without bodies; the peaks, the cream of 
various spiritual paths were displayed, 
detached from much of their cultural, 
ethical and dogmatic matrices. The cul- 
tural results were often very positive: for 
example, there would be no Yeats, Eliot 
or Pound without the influence of India, 
Japan and China. When it came to the 
actual practise of these Paths, however, 
it grew gradually more and more obvious 
that the “head transplantation" approach 
had serious flaws. The practise of Zen, 
or Kundalini yoga, turned out to be ex- 
cessively difficult and even dangerous 
without the protective shell of the who/e 
tradition of which they are supreme and 
esoteric elements. And the more the in- 
telligent Westerner tried to embrace of 
that whole tradition, the more he tended 
to find it alien, unsuited for his psychic 
and spiritual type. 

Of course, this is vastly over-simpli- 
fying the matter, and by no means is 
meant to imply that the Indian and Far 
Eastern traditions are useless in a Western 
context — far from it. Nevertheless it is 
significant that, in the midst of this ini- 
tial enthusiasm for the East, so little 
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THE WORLD OF ISLAM) 


The optimistic opinion — or rather 
feeling — that the West is about to em- 
brace (whole-heartedly and en masse) the 
spirituality of the East, has lately led to 
a reaction. Like many reactions it has 
a positive and a negative aspect. The nega- 
tive boils down to rejection, to the asser- 
tion that the whole affair was ۰ merely 
another fad. For anyone seriously touch- 
ed by the “orient breeze", this journalis- 
tic ennui demands no attention: the East 
is a fact. 

The more positive aspect of the re- 
action is concerned with the realisation 
that the process whereby the fecunda- 
tion is taking place, is a great deal more 
complex and even problematic than an 
initial enthusiasm might have led one to 
expect. Not only will chanting in the 
streets of occidental capitals not bring 
on the millenium — it ight even have 
dangerous side-effects. 

Certain orientals are inclined to 
take too lightly the invasion of the East 
by modernism: “We survived the Mongols, 
we'll survive this". Even the Mongols 
were representatives of a tradition, how- 
ever, With a heaven-decreed mission, how- 
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ever harsh and strange(3); the analogy 
with an anti-traditional force such as 
modernism will not hold. Conversely the 
“invasion” of the West by various oriental 
spiritualities finds no easy historical para- 
llel, not even in the proliferation of mys- 
tery cults in dying Rome. Given the 
essential criterion of traditional values, 
the new "invasion" must be in the end 
positive, but we would seem to have 
precious little way of knowing how to 
get more out of it than the chance of 
salvation for a few; we have no way of 
knowing (and little reason to believe?) 
that it might also promise salvation for 
the "West" in general (4 

The possibilities generally discussed 
seem to fall into the following categories: 


1. Utopian. The West (and the world) 
will be swept up in a grand spiritual 
rebirth, in which everyone will be able 
to choose his or her own Path. At one 
end of the scale here we get Aurobindo/ 
Chardin-like extremists who see the whole 
world headed for Point Omega. More 
conservatively we have a Roszak-like sce- 
nario based on the expectation that the 


Why should we have to choose between an excessive modernism, leading 
society to the destruction of its very foundations, and a traditional 
attitude isolating it from all connection with the outside world? 


Why should we have to choose between a frenzied individualism 
shattering all the links which bind a community together and exalting 
man’s will to power, and a collectivism which, in the name of the general 
interest, crushes the human personality? 


There is no doubt that, if only for our survival, we cannot do 
without science and technology in order to make the best possible use 
of our resources and enable our people to accede to material well- 
being in conditions of dignity and equity. 


However, this does not mean that we should regard this material 
well-being as the sole objective cr bestow on it the same form as it 
assumes in the West, particularly in view of the fact that different 
approaches to well-being and modernization are now becoming apparent. 
Thus our principal concern might be to interrogate other societies on 
-their various experiences. 


The West must gradually become accustomed to interrogating other 
cultures and other societies instead of seeking to make them like itself. 
On a historical scale there is a danger of this trend towards uniformity 
eventually impairing the human species and resulting, through decultura- 
tion, in a loss of identity for man; the progress to which we aspire would 
then no longer have any meaning. The West can vouchsafe us progress in 
only one dimension, but the other dimensions which, with it, and taken 
together, constitute the individual personality, we must seek in what 
our thinkers described and depicted by the image of “the perfect 
man" (Insan-e-Kamel) and so realize a dream which comes to us from 
the depth of our historical consciousness. Could not this be an inspiring 
task for our rising generations if they again wish to play an important 
role in the world? 

Ehsan Naraghi 
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Thus we see that every village and every district has its own 
historical or spiritual personality, with the result that it cannot be viewed 
merely in terms of an economic function. The people have needs and 
aspirations which are not purely material. 


The same phenomenon is to be found in craftsmanship and the 
popular arts enshrining a whole symbolism and a whole philosophy of 
life, as well as a close knowledge of nature (plants, for instance) and 
these have to be taken into consideration when, in aid of some probably 
questionable economic advantage, an attempt is made to replace crafts- 
manship and traditional art by machines. The intrusion of machines 
into the traditional system may well jeopardize this creative life. On the 
other hand, if it is properly adapted to the historical and artistic condi- 
tions of the community, it may enhance this wealth of experience and 
knowledge. Many examples of such interdependence between the eco- 
nomic and the cultural could be provided. 


CHANGE AND THE PERENNIAL NATURE OF CULTURE 


After this brief survey of the chief components in the cultural 
petsonality of Iran, we may assert that despite an apparent westernization, 
this personality still preserves an authentic nature to its very roots. One 
example will suffice to demonstrate this cultural survival, that of the 
Persian language, which, through its poetry and means of expression, 
illustrates age-old values in a present-day context. As long as the Persian 
language remains true to itself, its spirit will be faithful to the country’s 
history and memories — although, provided men continue to plan and act 
according to this spirit, our culture will assimilate new elements and 
enrich itself through contact with the outside world (in the event, 
the West.), as it did at the time of the fullest flowering of its genius. 
But if, blinded by the trappings of a design that is foreign to us, men 
remain insensitive to this spirit, then it will simply revert to the path 
bequeathed to it by an esoteric tradition and wait its time. One of the 
hallmarks of our age is the determination displayed by the dominant 
forces of this world to impose their own options on other cultures. 
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and the impossibility of receiving an answer to our questions? Why 
should this wealth of feeling and emotion which has reached us after 
centuries of tradition and mystical-poetic experience, and which is one 
of the outstanding features of the Iranian personality in history, have to 
be considered as something shameful and subjective that we must rid 
ourselves of? Like the river that flows naturally towards the sea, this 
emotional wealth bears man towards communion with other people 
and so with the community at large. The whole tradition of love, brother- 
hood and comradeship, which is a living element in Our culture, must 
be considered as an antidote to the risk of isolation and emotional 
indifference today threatening Western society. Anguish, depression, 
neurosis and schizophrenia are Western maladies, new varieties of which 
the "specialists" are explaining to us with every passing day. 


As for the administration and industry, they have to appeal to an 
increasing number of sociologists and psychologists so as to lessen the 
evils of a dehumanizing bureaucracy. Why should we follow the same 
road? Do we have to assess our degree of civilization by reference to the 
ills of Western Civilization? We can certainly adapt the techniques and 
methods of industrial and administrative organization to the demands 
of our social and cultural life, as long as we do not forget the value that 
our tradition attaches to man and to human relationships. This being 
so, culture ceases to be a mere aid to economic development, or a legacy 
of the past, preserved in the museums, and restored according to the 
taste of a few esthetes and art-lovers. Our culture is a deep and daily 
reality for the great mass of the Iranian people. Classical poetry, popular 
poetry and songs, tales, proverbs and ancestral wisdom express a deep- 
seated humanism which guides men and women in their daily lives. It 
would be hard to find in Iran a single urban or rural community without 
its own holy places, where the memory of a descendant of the Prophet 
or of a spiritual guide (pir) or a knight (Javanmard) is honoured: historical 
or legendary figures, they all symbolize some virtue such as the sense of 
devotion, moral courage or justice, to which the whole community is 
attached. 
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First, since the display of optimism at the beginning of the century 
over unconditional westernization, disappointment has been widespread. 
The process of modernization, as interpreted or encouraged by the 
West, contained many erroneous elements and much veiled domination. 
The values of freedom, democracy and justice that the West appeared 
willing to establish everywhere have often become a mere means of 
barter, used in the West’s interests with a resultant gradual separation 
between the notion of modernization and the notion of Westernization. 


On the other hand, the cosmopolitanism, advocated in the guise 
of various doctrines by the West in the nineteenth century, never really 
became a living reality even among Western nations. In the economic- 
political sphere, as well as at the ethnic-cultural level, everytime an 
occasion arose, their nationalism was fully asserted. Thus the Iranian 
elite, suffering for several decades from the aftermath of two world 
wars, and the ups-and-downs of the appropriation of one of their 
resources — oil — realized that a strong national identity is vital for 
the salvation and unity of a country. They realized also that in the 
modern world the loss of such identity leads inevitably to subordination. 


The demands of rationality and objectivity constitute the very 
foundations of the Western outlook. If such an outlook has resulted 
in great achievements where machinery and the physical world are con- 
cerned, we must admit that it has been much less successful in dealing 
with the human condition. Human sciences, founded on rational objecti 
vity are today suffering setbacks and defeats. Is it not important that, 
having exalted rationality to ensure human happiness, we should now 
be induced to invent a special discipline — psychoanalysis — to cure the 
ills arising from an over-rationally organized life which is deprived of 
its basic relationship with the non-rational? It is hardly necessary to 
emphasize that since psychoanalysis itself is the outcome of a rational 
and objective approach, it has been unable to fulfil the task it set itself. 
Why should cultures like ours, in which man is considered in all his 
aspects, be deprived of their substance by following a so-called rational 
course at the end of which lies the vast expanse of the non-rational 
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the face of so-called progress are a proof of this. All the more so because 
disappointments and unlooked-for events of a socio-cultural or even 
economic kind, at the level of technocratic reasoning, have demonstrated, 
if not the arrogance, at least the limits, of a "developmentism" of a 
Western type; have led to the appearance of a deepseated malaise in 
the West; and have further aroused doubts as to the unconditional validity 
of such a model. As far as Iranian culture and the Iranian mentality are 
concerned, it should be remarked that for the last 150 years, the com- 
ponents representing, or expressing, Iranian culture, were never opposed 
to a technological or institutional modernization of the country. 


Many of the political writings and travel impressions of Iranian 
thinkers in the second half of the last century deal with the agonizing 
problem of the technical and economic backwardness of Iran. All the 
social and religious movements in the country were animated by the 
quest for a new solution to this problem. 


Evidence of this lies in the fact that the most conservative elements 
in political and religious life at the end of the nineteenth century and 
at the beginning of the twentieth, namely the religious authorities, were 
in the forefront. of a movement for national recovery and of advocating 
such reforms as were called for. Thus they not only adapted the Belgian 
constitution to the geo-political conditions and to the traditions of the 
country; they also played a reforming role in modifying the legal apparatus 
of the country of which, by tradition, they were the sole repositories. 


At the beginning of the century, there was a great enthusiasm for 
the adoption of the Western model. Taqizadeh, one of the most respected 
representatives of this elite, had openly declared: “We must Westernize 
ourselves, body and soul”. Fifty years afterwards, in the 60’s, he repented 
and admitted the importance of a cultural identity. Today, among the 
new generation of poets, writers and artists hailing from the most diverse 
schools of thought, not one wishes to become Western “in body and 
soul”. How has this change of attitude come about? 
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E. CULTURE AND THE TWO MAJOR TEMPTATIONS: 
WESTERNIZATION AND “DEVELOPMENTISM” 


In the West, since the last war, the social scientists have had much 
to say on the subject of "resistance to change". They have claimed that 
the culture, traditions and beliefs of non-Western societies are a barrier 
to progress. Such an allegation reflects two attitudes, sometimes found 
separately, and sometimes complementing one another. The first is 
consciously or unconsciously dominating, and seeks to establish a Western 
hegemony over the whole world, considering as negative anything which 
may appear to obstruct this hegemony; the second is an ethnocentric 
Western attitude founded on a Judaeo-Christian vision of history; linear 
and progressist, seeking to mould the world according to a Western model. 
The Western achievements in technology serve as an argument, and often 
as an alibi, to justify such an attempt at uniformity. 


During the last two decades, universities and research centres in the 
West have more or less fallen in line with these two attitudes. They have 
based all their studies on development upon a linear, Westernizing con- 
ception of progress, exalting the merits of the quantitativist school. They 
have adopted Western society as their system of reference, rejecting 
all the phenomena which were not part and parcel of this system, and 
considering them as retrograde or at least superfluous. Thus they have 
been to all intents and purposes led to disregard the cultural dimension, 
and this attitude in many cases resulted in the enforcement of an exo- 
genous abstract model of development, to the neglect of anything that 
was specifically or creatively endogenous. 


The elite of the Third World who attended Western universities 
have not been free from such mishaps. The institutions of the United 
Nations have embarked more or less on the same course, and, in the 
belief that they were acting beneficially, have committed grave mistakes, 
The events of these last years in the Third World, and the slow and 
painful road that certain dominated peoples have had to travel to obtain 
their independence and assert their national and cultural identity, in 


99 


UNESCO from Darius Shayegan, we read these words: “And the image 
of what poetry and music are seeking distractedly in this absence which 
is also a presence is reflected by art in the enchanting welcome of the 
blue domes waiting at the edge of the oasis, in the vaulted space of the 
rooms which radiate waiting at the paradisiac dream of the carpets 
which gather up the steps, and in the gardens with reflecting pools 
where dreams eternity”. Elsewhere we read “There is correspondence 
between the realities and the forms which they symbolise; this is why 
the forms of miniatures look like images “in suspense” located, as 
Sohrawardi says, in the country of nowhere (Na koja abad) — a sort of 
utopia, a place which is not contained in a topos, but a nowhere which 
is the where of everything. That also is why everything is so marvellous, 
so strangely impregnated with the freshness appropriate to the vision 
of children, and so absorbed in that metallic light which formerly crowned 
the magi and sovereigns of ancient Persia with a halo, like a light of 
glory, and therefore of the soul.” 

“The carpets, where the richness of composition, the exuberance 
of forms and the harmony of the colours attain the zenith of decorative 
art, reveal the same archetype so dear to Iran — the garden of Paradise." 

Here, briefly called up, is the philosophical/religious and poetic/ 
aesthetic universe of what might be called the Iranian world, or Iranian 
culture. Despite the apparently blurred contours, its inner cohesion 
remains perfect. Foreign orientalists and scholars, despite praiseworthy 
efforts, have rarely managed to grasp the spirit behind such works. 

In a philological study of the poetry, or in an aesthetic analysis 
of the miniatures, for example, if we do not take account of this world 
as a whole, with its laws and its system of measurement, we may easily 
reach incomplete or erroneous conclusions. 

Henry Corbin's work shows us that if we enter this mansion on 
tiptoe, making of ourselves “a dwelling place for its spirituality", we are 
received, as he says, as spiritual guests; and we gradually become able to 
hear and see everything, as long as we leave at the door of the house 
all our prejudices and preconceived ideas, just as we take off our shoes 
in Iran before entering a holy place. 
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3) Ketman (keeping silence when insecurity and violence are rife). But 

it would be wrong to believe that this absence of impact was the result 

of a hermetic side of the philosophical and religious thought, or that it 

signified a refusal to appear openly. 

D. UNITY OF THE CULTURE AND ITS INTEGRATION WITHIN THE COM- 
MUNITY. 


The dazzling proof of the socially positive nature of Sufiism is 
the notion of chivalry (Javanmard), an ethical category which confers a 
spiritual character on any group of men; which for centuries lay behind 
the organization of the corporations of arts and crafts; and which 
became the unwritten law in Muslim cities. This notion of chivalry 
may be compared with the notion of knights of the Holy Grail in the 
West. Its equivalent in Arabic is Fotowwat which (as Corbin says) 
“designates a form of life which declared itself in vast areas of Muslim 
civilization, but plainly bears the Shiite imprint wherever it is found.” 
Indeed Corbin, in the above-mentioned work and in his research on the 
work of Sohrawardi, takes the theme of spiritual chivalry as an example 
of Iran’s vocation in forming links between the Abrahamic tradition 
and the Zoroastrian. “With Sohrawardi, the ressurector in Iranian Islam 
and Islamic Iran of the ancient Persians, we have witnessed the trans- 
formation of the heroic epic of ancient Iranian chivalry into the mystical 
epic of the pilgrims of God, within Iranian Sufism”. Thus Persian Sufism, 
thanks to an extraordinary metamorphosis, manages to transform what 
is epic into what is ethical. Besides, this blending (of which Hafiz 
provides a telling example) is one of the features of Persian humanism. 


In the realm of art, music, painting or architecture, mytho-poetic 
thonght is ever present. Here everything and indeed the whole of nature 
becomes the symbolized appearance of the Being. Music for instance, 
which cannot be imagined without poetry, expresses the same movement 
between the lover and the loved one, between the joy of union and that 
of being loved (vassal) as well as the despair of parting (Hejran). This 
is why we can see in Persian music a perpetual to-and-fro movement 
between dazzling enchantment and heartrending laments. 

In a remarkable essay dealing with Iranian art and commissioned by 
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is to repeat the erroneous assumption made by the peripatetic scholastics 
of the Middle Ages, namely: that the philosophy of Islam could be 
reduced to the Arab thought of the caliphs, and “had vanished lost in 
the sands in Andalusia with Averróes (Ibn Roshd) who died in 1198". 
Speaking of the realm of the imaginary,.and recent theories in psychology 
and psychoanalysis (Freud, Jung, Piaget) Durand says how revealing 
Corbin’s work has been for him, and declares that the Persian philoso- 
phers, from Sohrawardi (XIIth century) to the contemporary Sheikhi 
school, “base the specific working of the human psyche, not on reason 
and the logical springs of judgement, or even on perceptions — as the 
whole psychological philosophy of the West has endeavoured to — but on 
‘knowledge through the heart’ (ma’rifat galbiya), inner vision (basirat 
al-batin), which is to normal vision with its long chains of determinisms 
and reasons what feeling (bâtin) — or the linear nature of time (zaman 
anfosi) is in relation to the letter (zahir).” 


Corbin, while demonstrating the originality of the intuitive method 
says: "Western anthropology, sidetracked by the fables of‘the positivist 
ideology of objectivity, has quite recently discovered the notion of 
understanding (Verstehen) whereas the Muslim gnostic from the very 
beginning, and especially since the XVIIth century with Molla Sadra, 
had placed this existential internatization in the forefront of the socio- 
logical or historical event.” 


Already in the fourteenth century a Shiite theosophist, Jaafar 
Kashf had established the supremacy of “understanding” (Tafhim) over 
other ways of knowledge (Tafsir, for example). It would take us too 
long to show here how Corbin managed to pick out from a mass of works 
(manuscripts, for the most part) philosophical reflexions almost un- 
interrupted in Iran over a thousand years. Moreover Corbin expresses 
his surprise that so many European travellers and scholars (orientalists 
included), who visited Iran from the XVth century on, were unaware 
of the existence of such living and varied schools of thought. In our 
opinion, this ignorance may be explained in three ways: 1) the esoteric 
character of the Shiite gnosis; 2) the ‘humility of mystic thinkers; 
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hood (Tarigat) where an esoteric practice based on personal experience 
offered them greater satisfaction. This practice provided oneness of heart 
and thought between the faithful: and involved them in an inexhaustible 
search for spiritual enrichment. Such an effort was only possible with 
the help of a spiritual guide (a pole or “pir”, as the Persians say) who, 
by a kind of inner elan: and an extensive knowledge of the world without 
(Zaher) and within (Baten), was above the doctrine of established rules. 
In his whole existence, and his knowledge of men and things and his 
way of life, this guide was to be an example and a leader for the faithful. 


Henry Corbin, the French philosopher, who has just completed a 
monumental work in four volumes, entitled /n /ranian Islam — Spiritual 
and Philosophical Aspects, published by Gallimard, Paris, has managed 
to provide us with a clear and exhaustive picture of a thousand years’ 
development in philosophical and religious thought, in which the mystical 
side of this thought stands out. The originality of Mr. Corbin’s work lies 
especially in its hermeneutic approach. He himself defines his method as 
“a phenomenology, studying the ‘religious object’ as ‘a first phenome- 
non”, which cannot be explained in any other way i.e. by political, social, 
ethnic, economic or geographical circumstances”. He says that he became 
the spiritual guest of Islam in order to understand it. “You cannot 
describe a building which you have never entered”. (Page 7). 


Mr. Corbin’s work will certainly prove a landmark, not only in the 
understanding of the psychological depths of Iranian civilization, but 
also in the questions it raises with regard to the philosophical prospects 
of the West itself. 


Referring to this question in his recent work(2), Gilbert Durand 
refers to Corbin’s theories and says: “This work marks the end of a 
misunderstanding dating from the time of the Crusades. One might say 
to summarize Henry Corbin’s masterly thesis that all the West has done 


(2) Human Science and Tradition - The New Spirit in Anthropology 


95 


and the antidote to the vanities of life. “It is in the flowing bowl that 
we have found the image of our well-beloved. Ignorant is he who knows 
not the reason for our unending drunkenness”. Rarely has poetry played 
such an important part in the life of a people. It is the most widespread 
form of artistic and literary expression. Even in philosophical treatises 
and historical tales it has remained the privileged language and it is 
considered as a reference system and the mirror of values to which a 
whole nation feels bound. Thus poetry has become the symbol of 
language itself. For a people which has suffered so many invasions and 
destructions, and so much violence, was not poetry also the only way of 
keeping alive the secrets of the message and the memories of its ancestors? 
Among innumerable definitions of culture, there is one which I like 
best: culture is the collective memory which links a peopie’s past to its 
present, and reminds it of its differences from other peoples; a memory 
which enables it to bridge the gaps created by history. If culture is 
memory, then memory in Iran is chiefly poetry. But this poetry, which 
is the repository of history and language, is not the work of a few esthetes 
or subtle minds given over to fancy and tricks of style. It has a deep- 
seated emotive force, without which it would never have attained its 
characteristic diversity and universality. 


Whether we are dealing with the divine love of Djelal el-Din Rumi, 
the sublime kingdom of Hafiz, the cult of beauty in Saadi, the free 
thinking and skepticism of Omar Khayyam, or the rhyming tales of 
Nezami, there is one common source which nourishes the work of all 
these men; this is mysticism in its most varied forms. 


C. ORIGINALITY AND UNIVERSALITY OF IRANIAN THOUGHT 


Apart from the legal and utilitarian aspect of Islam, the mystics 
were attracted by another side of the Prophet’s message which appeals 
particularly to the conscience of men. Official Islam (Shariat), with its 
ritual, and strict legal teaching, became one with a coercive and domina- 
ting power, whereas the mystics were in quest of a warmer and more 
spontaneous atmosphere. They found it among the members of a brother- 
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3. The Pre-Islamic Past: 


All through Muslim history, the Persians maintained their own 
personality. In the realm of the mind and intellectual research, they acted 
in accordance with the standards common to the whole Muslim com- 
munity, whereas in their personal, emotional and esthetic lives they lived 
in a different world. Avicenna, who was to remain for centuries the 
unrivalled master of a type of medicine of unprecedented philosophical 
and psychological dimensions, and who produced outstanding treatises 
on philosophy and medicine in the Arab tongue, also composed poems 
in Persian, in which for instance we find him modestly declaring “a 
thousand suns have shone in my mind, but I have never succeeded in 
plumbing the mystery of a single part of the universe”. 


This feeling of dissatisfaction with oneself, and this confession of 
man’s inability to explain the mysteries of life, reach philosophical 
skepticism in the work of Omar Khayyam, whose Robayyat (quatrains) 
express it with deep melancholy and sadness. In order to assuage his 
anguish, this mathematician and astronomer sought in the wisdom of 
nations an explanation that he never found. To escape the vanity of 
philosophers and theologians, he took refuge in a kind of epicureanism. 
And at a time when the Crusades had exalted men's religious faith, he 
protested daringly, yet unassumingly, against religious and philosophical 
dogmas. The toleration that emerges from Omar Khayyam's thought, 
his refusal to submit to occult forces and the philosophy of doubt that 
he preached, are characteristic of Iranian culture and literature and are to 
be found at all times in Persian poetry and thought. One of the spiritual 
guides in this school of thought, Djelal el-Dine Rimi, declares in one 
of his poems: “I am neither Muslim nor Christian, Jew nor Zorastrian, 
I am neither of the earth nor of the heavens, I am neither body nor soul; 
yet, I am all of these at one and the same time". 


B. POETRY AS A PRIVILEGED FORM OF EXPRESSEION 


Saadi, Hafiz and all the Persian poets have exalted love above 
religion and race, and have sung of wine as the symbol of self-forgetfulness 
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identity. Having undergone Arab domination for more than three 
centuries, and having assimilated the Muslim faith to make a new culture 
out of it, the Iranians saw themselves described in The Book of Kings 
as a people possessed of ancient traditions yet imbued with fresh vitality 
and aspiration. Ferdowsi is one of those rare authors who manageto 
depict vividly the whole soul of a people. His heroes and their struggle 
for justice -stem from the most ancient popular traditions and from 
all the legends of Iranian mythology in which any Iranian can recognize 
himself. But the most remarkable thing about “The Book of Kings” 
is that, throughout this pageant of splendid ages and illustrious dynasties 
which have vanished on distant horizons, there is no trace of resentment 
or bitterness. The melancholy that these tales inspire in us comes rather 
from the destiny of man and the passing nature of his greatness. Ferdowsi 
spoke of the Arab conquerors without hatred or desire for vengeance, in 
so far as the main social and philosophical values of Islam (and especially 
its feeling for justice) re-echoed the central ideas which had long since 
flourished in Iran itself. If today the story tellers in the villages andthe 
singers in the physical training cultural centres still recite Ferdowsi’s 
poems, this is because “The Book of Kings" reflects the Iranian taste 
for dreams and wonders, proudly reminding them of their glories and 
defeats, the joys and sufferings, of their past. 


For a thousand years the Persian philosophers and scholars had 
joined forces with the Arab philosophers, scholars and lawyers, in a form 
of civilization that Islam was able to create, through an extraordinary 
blend of peoples and cultures, and in which the Arabic language had 
become the language of everyday. Thus they obtained an enrichment 
of religious faith and of a subtly-contrived jurisprudence, and thus they 
fostered every form of learning by assimilating the Greco-Roman and 
Indian inheritances. With their abundant intellectual vitality, the Persians 
even left their own imprint upon the Arab language and grammar. Yet 
the presence of a pre-Islamic past is no less living in the souls of these same 
men who devoted themselves entirely to the flowering of Muslim 
civilization. 
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basic principles of Islam, advocates the belief that the twelve Imams, 
descendants of the Prophet, were the sole repositories of the true faith, 
and the only ones able to lead Muslim communities. The Iranians have 
always shown profound veneration for the Prophet’s family, especially 
for his son-in-law, Ali, and the latter’s offspring, Imam Hossein, who 
had attacked the legitimacy of the temporal and spiritual reign of the 
Omayyad Caliphs. The martyrdom of Hossein kindled the wrath of 
the Shiites against the political and religious domination of the Caliphs. 
Comparable to the separation between Rome and Byzantium, the Shiah 
faith introduced an original spiritual element within Islam. The twelfth 
Imam (Mahdi) is at present in hiding and his reappearance will herald 
the end of the Shiites’ sufferings and the reign of justice and equity 
throughout the world. The disappearance and the reappearance of the 
Imam signify an undying hope among the faithful. The notion of the 
Imam in hiding points to a virtual, underlying presence which, from a 
social point of view, makes up for the imperfections in the community 
today and, where belief is concerned, implies a more personal dimension 
to a faith in which mysticism occupies an important place. 


2. The Iranian Literary Renaissance and the Cultural Influence of 
The Persian Language: 


Modern Persian, or Farsi, is derived from Pahlavi, which was the 
language of the Iranians in the seventh century, that is before the Arab 
invasion. After the conquest, Arabic became the language of religion and 
administration, which influenced the Persian language all the more 
because the latter was in any event transcribed in Arabic characters. 


During the ninth century, Persian made its official appearance in 
the courts of the Iranian dynasties of Khorassan, thus preparing official 
circles for the emergence of the great Ferdowsi. In the tenth century, 
Ferdowsi wrote the national epic in 60,000 lines, in a form of Persian 
which was still close to Pahlavi. Ferdowsi's great work “Sh&h-Naméh” 
(The Book of Kings) is an important landmark, not only in the re- 
naissance of a language and a literature which had remained practically 
unchanged for a thousand years, but also in its expression of à national 
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IRAN'S CULTURE AND THE PRESENT-DAY WORLD 


For years and years 
my heart demanded 
the cup of Jamshid); 
but my heart itself 
was what it demanded 
from another. 


Hafiz 


A. THE ESSENTIAL ELEMENTS OF IRANIAN CULTURE 


Born at the crossroads of different civilizations, Iranian culture, 
whose quintessence reaches us through the intermingling of many different 
beliefs and traditions, appears as a distinct entity. To speak about it in 
a few words, and to discover its characteristics and essential spirit, we 
have to look “closely” at three of its most significant elements, namely: 
religion, language and the pre-Islamic past. 


1. Religion: 
The religion of the country is Shiite Islam which, though true to the 


(1) According to Persian legend, the entire universe was reflected in the cup of 
Jamshid, making it as yearned-for as was the Holy Grail in Western Civilization. 


90 


est aussi trés suggestive … il est bien possible que les Musulmans pendant leur 
lutte contre le Bouddhisme aient pris de l'Inde les éléments de leur livre, Rhama". 
Pour l'information du lecteur il faut ajcuter que ce traité s'appelle Kitab-ar-Rahmah 
Fi'ttibb (= “Livre de la Miséricorde dans la médecine”). D'après cet exemple 
bien typique le lecteur saura juger jusqu'où vont les idées philologiques et historiques 
de l'auteur. Et s'il s'émerveille quelque peu à cause de maintes absurdités 
qu'Ossendowski a rattachées au nom de Rama, rien là-dedans ne dépasse l'absurdité 
d'avoir mis dans la bouche d'un Lama mongol le nom de Babylone, comme il l'a 
fait dans un passage de son livre le plus célébre. 


(15) Bétes, Hommes et Dieux, page 280 de l'édition anglaise, où l'auteur mentionne 
en passant le fait qu'à l'occasion d'une de ses visites au Bogd Khan, pendant 
qu'il lui racontait ses aventures de la guerre en Russie, le prince Djam Bolon 
les lui traduisait en mongol. 


(16) Les mândalas sur lesquels on médite au cours des initiations tantriques nous 
offrent un exemple frappant de supports spirituels où le symbolisme du centre 
détermine tout le reste: la méditation sur iel et tel mánda/a s'opére sous le double 
rapport de l'émanation (des divinités etc.) et de la réabsorption dans le point 
central, occupé par l'aspect ou le “nom” divin qui préside le mánda/a en question; 
parfois le guru ou Lama personnel remplace la divinité au centre d'un tableau 
initiatique revétant cette forme. 
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révolution chinoise de 1912 que le dernier des Lamas de 70 Kure, proclamé alors 
souverain d’une Mongolie unie et indépendante, a recu ce titre uniquement pour 
cette raison. 


(10) Le Bodhisattva Chenrezig est issu de la tête du Buddha Amitabha et correspond, 
en quelque sorte, à son aspect “dynamique”, dont la Compassion Universelle est 
l'expression la plus caractéristique. Pour cette raison le Dalai Lama, qui est le 
représentant principal de Chenrezig sur terre et incarne symboliquement cette vertu, 
joue un rêle relativement plus “actif” parmi les hommes — ce qui explique jusqu’à un 
certain point le fait qu'il exerce le pouvoir temporel; tandis que le Panchhen Lama, 
en dépit du fait qu'il représente l'aspect principiel par rapport au Bodhisattva, se 
borne à un rôle relativement “statique”. Ces quelques remarques donneront peutêtre 
une idée de la théorie tibétaine touchant les rapports entre les deux grands Lamas 
Gelugpas. 


(11) Parmi les Lamas principaux du Tibet il est conventionnel d’accorder la troisième 
place au Sakya Lama parce que celui-ci, à l’époque de la domination mongole, 
avait été nommé viceroi du Grand Khan pour la région tibétaine. Cet état a continué 
sous la dynastie mongole en Chine, mais s'est terminé avec l'avènement au pouvoir 
d'une dynastie purement chinoise, les Ming. En tout cas il ne s'agit encore ici 
d'aucune question fonctionnelle. 


(12) Geshe, en tibétain, indique un grade universitaire, que nous pourrions bien 
traduire par “docteur en scolastique"; pour obtenir ce grade il faut environ dix 
ans d'études. Parmi les moines lettrés de l'ordre Ge/ugpa les Mongols jouissent 


d'une renommé particuliére à cause de leur vaste érudition. 


(13) Ici, il n'est pas question d'un fait historique, car Padma Sambhava n'a jamais 
été en Mongolie, pays dont la conversion au Bouddhisme ne date que de quelques 
huit siécles aprés son temps; il s'agit donc d'une présence purement symbolique. 
Un peu partout dans les pays lamaistes, l'on trouve des cavernes où Padma Sambhava, 
“le précieux Guru", est censé avoir médité. Sa rencontre avec la déesse Rama 
tombe dans la catégorie des "fictions pieuses" ayant pourtant un sens positif, dont 
le monde traditionnel nous offre maints exemples. 


(14) Au sujet de Rama, pendant qu'on y est, il vaut la peine de citer textuellement 
un passage tiré d'un livre qu'Ossendowski a publié en 1926 aprés un voyage accompli 
en compagnie de sa femme, en Afrique du Nord. En parlant de la médecine arabe, il 
remarque qu'elle se base, en grande partie, sur un ancien traité portant le nom 
de Rhama (sic). Plus loin il dit: "ce nom de Rhama m'a rappelé le Rama de l'Asie 
Centrale, que les Lamaistes considèrent comme mage, docteur et chef. La  ressem— 
blance entre le nom de ce livre et le mot “Brahman” du culte du Veda dans l'Inde 
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grande bourgeoisie de ces pays, aussi bien que les aristocrates, voyageaient beaucoup 
en Europe occidentale et qu’ils étaient d’avides lecteurs de littérature étrangère de 
tout genre, y compris celle de l’occultisme sous toutes ses formes. Dans son livre 
l'ombre de l'Orient lugubre Ossendowski déclare que l'occultisme francais faisait 
rage à Saint Petersbourg autour de l'année 1897, quand Papus a fait un séjour 
en cette ville. Il n'est donc aucunement improbable que la Mission de l'Inde soit 
parvenue en Russie assez vite aprés sa parution en France, bien qu'aucune évidence 
définitive ne soit là pour le prouver. 


(5) Parmi les sources tibétaines il existe un traité par un Panchhen Lama du 
18e siècle qui porte le nom de Livre de route pour Shümbala, dont une traduction 
en allemand, par le professeur Grünwedel, accompagnée du texte tibétain, a paru 
à Munich en 1915; ce professeur avait été chargé par le prince Ukhtomsky, gouverneur 
de la Sibérie orientale, d'étudier la religion et la culture des Mongols Buriats, habitant 
la région au sud du lac Baikal. Comme le docteur Grünwedel l'a dit, le livre du 
Panchhen Lama se base sur le Kalachakra Tantra précité. Aucun détail mentionné 
dans ce livre ne rappelle l'Agarttha sous aucun rapport. 


(6) L'ombre de l'Orient lugubre, publié à Varsovie en 1923. 


(7) Ou de Louis Jacolliot avant lui, car selon René Guénon c'est chez cet auteur que 
se rencontre la première mention d'une légende d'Agarttha: bien que Guénon l'ait 
qualifié d’“écrivain fort peu sérieux", ceci n'a pas empêché que l'on suppose qu'il 
ait peur-être entendu quelque écho concernant cette légende au cours de son séjour 
dans l'Inde. 


(8) Chaque mythologie traditionnelle a son style propre, qui se laisse reconnaître 
sans difficulté. Ce qui caractérise la description de l’Agarttha, jusqu'au moindre de 
ses détails, c'est l'absence de cet esprit symboliste qui se retrouve dans toute 
mythologie proprement orientale: ici, on ne rencontre que des images grossiérement 
matérialisées, ce qui trahit, plus que toute autre évidence, l'origine non-traditionnelle 
et occidentale de l'histoire dont il s'agit. D'ailleurs, que penser du fait que Saint-Yves 
se réclame d'un personnage portant le nom bizarre du "prince Hardjij Scharipf” 
pour son maitre qui *l'initia" (sic) à la connaissance du sanskrit?La photographie de 
cet individu ne suggére aucunement un originaire de l'Inde; il pourrait s'agir d'un 
Albanais peut-étre, sinon d'un Européen quelconque vétu en Turc de fantaisie pour 
un bal costumé! 


(9) Il est digne de remarque que le titre "Bogdo Khan” (il est plus exact d'écrire 
Bogd Khan) n'indique aucune fonction permanente dans la hiérarchie lamaiste, 
comme Ossendowski, (à l'instar de beaucoup d'Européens non-avisés) le suppose. 
Les Mongols appliquaient ce titre à l'empereur Mandchou et ce ne fut qu'aprés la 
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NOTES 


(1) Hutukhtu, en mongolien, indique un Lama d’une lignée "émanationniste", 
“c'est-à-dire servant de “support humain" à une influence spirituelle donnée: ces 
Lamas, dont le Da/ai Lama est le plus fameux, sont les mêmes que les voyageurs 
européens (y compris Ossendowski) appellent, très improprement, des “Bouddhas 
vivants". En tibétain le terme correspondant à Hutukhtu est Lama Tulku. 


(2) Dans son livre Ossendowski ne parle que du Narobanchin Hutukhtu (il écrit 
Narabanchi) et il semble ignorer le fait que ce monastère hébergeait deux Lamas du 
méme rang, l'autre étant le Tilopa Hutukhtu; il semble méme avoir combiné ces 
deux Lamas pour en faire un seul personnage. 


(3) La source originelle de cette légende est le Kala Chakra Tantra (= “La Roue 
du Temps", Tüngor en tibétain) par l'entremise duquel elle est entrée dans le monde 
lamaique, oà elle fournit le support d'une voie initiatique connue. Les grands 
saints Dubtops (Mahásiddhas en sanskrit) sont censés se retrouver, aprés leur séjour 
terrestre, à Shámbala, situé symboliquement dans le Nord, pour attendre là-bas 
la fin du cycle actuel et le rétablissement de l'áge d'or, aprés la guerre victorieuse 
que mènera le Roi de Shámba/la contre les infideles de ce monde. 


(4) Dans son avant-propos au Roi du Monde, Réne Guénon avait exprimé l'opinion 
suivant laquelle il était peu probable qu'Ossendowski ait jamais connu le livre 
posthume de Saint-Yves, il mentionne, entre autre, l'absence d'une traduction de ce 
livre en russe, ce qui semble impliquer qu'Ossendowski n'aurait pas su lire le francais. 
En fait il connaissait cette langue (comme d'ailleurs la plupart des personneséduqué- 
es en Russie et en Pologne à cette époque); il le mentionne lui-même dans un 
de ses livres. Il ne faut pas non plus perdre de vue le fait que les membres de la 
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passages de Bétes, Hommes et Dieux pouvant l'intéresser particulièrement, 
le Lama, comme me l’a dit le professeur, semblait ennuyé et finit par 
dire “Tout cela, c'est de la fantaisie". 


Pourtant à une autre occasion, comme j'ai appris quelques deux 
ans aprés la mort du Hutukhtu, celui-ci a répondu à une question 
semblable qu'un de ses disciples lui a posée en disant qu'il pensait 
qu'Ossendowski avait fait allusion au "royaume secret" (de Shämbala), 
dont il aurait pu entendre quelque écho pendant son séjour en Mongolie. 
Cette opinion du Lama rejoint donc celle que j'avais exprimée dans le 
temps. 


A la lumière de l'évidence accumulée touchant Ferdinand Ossen- 
dowski et ses sources d'information, il ne saurait plus étre question d'une 
corroboration de Saint-Yves par voie de la Mongolie; mais si le "Roi du. 
Monde", tel que nous l'avions connu, vient à manquer, que devient 
alors le livre qui porte son nom et qui, sans Ossendowski et son éconcé 
problématique, aurait forcément revétu une forme autre que celle qui 
nous est familiére, si tant est que ce livre aurait vu le jour? 


Il reste le mythe de Shambala, dont Ossendowski a fort bien pu 
obtenir quelques échos à travers ses interprétes mongols. Mais abstraction 
faite de cette hypothése plausible, nous concluerons que, de toutes 
façons, la géographie et géométrie sacrées, telles que Guénon les a 
commentées dans le "Roi du Monde" et ailleurs, gardent toute leur 
validité. Le symbolisme du Centre ou des centres qui l'expriment dans 
les traditions respectives — avec les pratiques qui s'y rattachent, péléri- 
nages, localisations d'influences célestes et, à l'échelle microcosmique, 
les moyens de concentration 16) tout cela se raccorde en méme temps 
que la quéte, à travers des formes correspondantes, de la Porte et de la 
Parole perdues. 


Marco Pullis 
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de matières plus ou moins secrètes! Et un voyageur placé comme 
l'était Ossendowski de quel genre de traducteurs aurait-il disposé.? 
Des chameliers ou muletiers Kalmuks ou Buriats, ou peut-être des 
moines appartenant à ces tribus, ou bien des trafiquants russes dont un 
bon nombre se trouvaient en Mongolie à cette époque; mais l'auteur ne 
laisse rien transparaître dans ce sens; à en juger par ce qu'il écrit, on pense 
assister à un échange d'idées libre de tout empéchement linguistique 
ou dialectique. Quiconque a jamais dépendu d'interprétes au cours d'un 
voyage connait bien les lenteurs et les malentendus que cela entraine 
avant méme qu'on arrive à s'entendre sur les questions les plus simples. 
Si telle était la situation. d'Ossendowski en Mongolie (ses rencontres 
avec des Russes ne sont évidemment pas en cause) on se demande pour 
quel motif il aurait voulu dissimuler un détail aussi important. De le 
mentionner aurait sans doute beaucoup enlevé à l'impression dramatique 
que l'auteur s'efforce de créer à tout moment; c'est un trait commun 
de ses livres que tous manifestent plus ou moins un penchant pour le 
journalisme sensationnel; au drame, dans Bétes, Hommes et Dieux, 
s'ajoute l'élément “mystère”, ce qui explique suffisamment, à mon avis, 
le manque de franchise dont il s'agit, car rien au monde ne sonne plus 
banal qu'une conversation poursuivie avec l'aide d'interprétes. 


Cette question de langage à part, le lecteur pourra se demander ce 
que le 7//opa Hutukhtu pensait au sujet des affirmations extraordinaires 
dont Ossendowski fut l'auteur. Celuici assigne un chapitre entier à 
l'histoire (qu'il attribue au Lama de Narobanchin) d'une apparition du 
"Roi du Monde" au milieu d'une assemblée dans ce monastére, oü il a 
fait des prédictions relatives aux événements des trente années suivantes; 
ce serait autour de l'an 1891 que cette visite prodigieuse aurait eu lieu. 
Si cette histoire était vraie, il aurait de toute évidence été impossible que 
quiconque appartenant à Narobanchin, et à plus forte raison un de ses 
deux Lamas présidents, l'ignorát totalement;ce point a déjà été mentionné 
plus haut, mais il est d'une importance capitale. Cependant quand le 
professeur américain Owen Lattimore, de Baltimore, qui connait la 
Mongolie et en parle la langue et qui depuis l'arrivée du Hutukhtu 
aux Etats-Unis s'est toujours occupé de son confort, lui a traduit des 
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parlé sur ce sujet, en différentes circonstances et à maintes reprises. 
Ceci étant, il s'ensuit que les Lamas et les érudits qui ont répondu à 
mes questions devaient forcément connaître quelque-chose de cette 
tradition, si tradition il y avait. Ni la Mongolie ni le Tibet n'est 
un pays surpeuplé: la communication d'un bout à l'autre de ce monde 
traditionnel est d'autant plus serrée — impossible qu'une légende, aussi 
répandue en 1920 qu'Ossendowski le prétend, devienne chose totalement 
oubliée quelques années aprés: le rejet du nom ainsi que du contenu .de 
cette légende par nombre de Lamas ágés et trés instruits est, en tant que 
témoignage indirect et négatif, difficile à écarter, c'est le moins qu'on 
puisse dire. Il nous reste pourtant à y ajouter un témoignage direct, celui 
du 7//opa Hutukhtu lequel, pour cette raison, prime tout le reste. 


Comme je L.ai expliqué plus haut, au moment où j'ai découvert, à 
l'improviste et aprés tant d'années, que mon ami le Hutukhtu avait 
assisté à la visite d'Ossendowski à Narobanchin, ce Lama venait de 
subir une opération dangereuse, de laquelle il n'était aucunement 
certain qu'il allait se remettre; en fait, bien qu'il ait tenu pour un 
temps, il décéda à New-York cinq mois aprés ma visite. Maitrisant 
mon impatience, j'ai dü donc attendre plusieurs mois avant qu'il me füt 
possible de récupérer, par écrit d'abord, et plus tard de vive voix, 
l'évidence si précieuse du Hutukhtu. Pour lui j'avais réservé une question 
essentielle, à laquelle lui seul était à méme de répondre: en quelle 
mesure Ferdinand Ossendowski parlait-il et comprenait-il la langue 
mongole? 


La réponse du Tilopa Hutukhtu ne laissa subsister aucun doute 
là-dessus: de la langue mongole Ossendowski possédait seulement quelques 
mots et il était incapable, comme le Lama l'a souligné, de soutenir une 
conversation suivie sur quelque sujet que ce soit. Alors tous ces entretiens 
prolongés dont parle Ossendowski ont-ils entrainé l'emploi d'interprétes 
connaissant le russe? Son livre ne contient pas un mot qui le suggère, 
à une exception prés (15) au contraire, dans bien des cas les circonstances 
semblent exclure cette possibilité, sans parler du manque d'intimité 
que la présence d'un intermédiaire implique forcément, quand il s'agit 
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l'époque des grands traducteurs c'est-à-dire entre le 7e et le 10e siècle 
de notre ére: la substitution du son / à la place d'un a est chose à peine 
concevable, allant à l'encontre d'un usage linguistique soigneusement 
établi; Mahytma au lieu de Mahatma, par exemple, produit une impression 
tout à fait grotesque, et sonne faux par là méme. Cette évidence des 
noms, certes, ne marque guère un point en faveur de la défense dans 
ce cas; au contraire, elle fait le jeu des critiques d'Ossendowski. 


Il ne nous reste maintenant qu'à considérer les réponses reçues aux 
questions adressées à des autorités mongoles, dont la plupart se trouvent 
dans l'entourage du Dalai Lama, l'ayant accompagné à l'époque de sa 
fuite dans l'Inde, en 1959; un de ces personnages porte précisément le 
titre de Da Lama, celui qu'Ossendowski avait traduit à tort comme 
"medecin". En plus il faut compter deux personnes particuliérement 
bien informées qui se trouvaient, quand je leur ai écrit, en Amérique 
dans la communauté des réfugiés Kalmuks à New Jersey, dont l'un 
était le T//opa Hutukhtu, comme je l'ai expliqué aiparavant. 


Comme dans le cas des Brahmanes qui ont commenté Saint-Yves, 
les Lamas et Geshes(12) mongols ont été unanimes à rejeter tout ce 
qu'Ossendowski a écrit sur la légende du royaume souterrain, le “Roi du 
Monde" et le culte de Rama. Trois de mes correspondants ont ajouté 
que le seul royaume souterrain connu des Mongols est celui de Yama, 
juge des morts. Quant à Rama, l'un d'eux a dit qu'une déesse assez 
obscure d'ailleurs et portant le nom de Rama (donc féminin ici) avait une 
place dans la mythologie de son pays; on disait d'elle qu elle avait créé, 
pour le secours des habitants d'un certain endroit où l'eau manquait, 
une source sur la demande de Padma Sambhava 3) le fondateur du 
Lamaisme -- c'est tout ce qu'on a pu constater sous ce rapport 14), 


Il importe de remarquer que partout dans le livre d'Ossendowski 
les histoires relatives à Agarthi: et au “Roi du Monde” sont présentées 
comme généralement connues chez les Mongols; il mentionne non 
seulement des‘hauts Lamas et des moines, mais aussi des laïcs nobles 
et méme des gens du peuple (un berger, par exemple) qui lui auraient 
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aurait déjà été une coincidence suffisamment remarquable dans ces 
circonstances; c'est ainsi qu'on l'a considéré jusqu'à présent. Supposons 
ensuite qu'au lieu d'Agarttha c'est le culte de Rama, dont parle également 
Saint Yves, qu'Ossendowski ait retrouvé parmi les Mongols: encore une 
fois, la coincidence serait remarquable. Mais que ces deux coincidences 
arrivent en méme temps est si improbable, de quelque point de vue qu'on 
l'envisage, que l'explication alternative, celle d'un plagiat en masse aux 
dépens de l'auteur français, s'impose de tout évidence. 


Il inporte de mentionner encore un point qui autrefois était 
censé porter en faveur d'Ossendowski mais qui, pour ceux qui connaissent 
les coutumes du monde lamaiste, sera interprété dans un sens nettement 
contraire. Nous savons que les noms que Saint-Yves donne comme 
Agarttha, Brahatmah, Mahatmé, Mahénga reparaissent chez Ossendowski 
sous la forme plutót étrange d'Agarthi, Brahytma, Mahytma, Mahynga: 
on pourrait avoir la curiosité — bien que ce soit ici un luxe-de se demander 
pourquoi il a écrit un / dans le premier cas et un y dans les trois cas 
suivants, ce qui ne correspond à aucune distinction phonétique intelli- 
gible?René Guénon, se donnant la peine de commenter cette difference 
orthographique (dans Le Roi du Monde) a exprimé l'opinion suivante, 
contre l'hypothése du plagiat: "nous ne voyons pas trop pourquoi il 
(Ossendowski) aurait changé la forme de certains mots, écrivant par 
exemple Agharti au lieu d'Agarttha, ce qui s'explique au contraire très 
bien s'il a eu de source mongole les informations que Saint-Yves avait de 
source hindoue ": cet argument, qui ne tient aucun compte des 
fantaisies toujours possibles de la part d'un romancier, perd en outre 
une bonne partie de sa force dés qu'on se met à considérer le mode de 
transcription adopté par les traducteurs tibétains dans le cas des termes 
sanskrits (noms ct mantras) qui sont passés dans la littérature sacrée du 
Lamaisme; sous ce rapport Tibet et Mongolie vont de pair, le tibétain 
classique servant comme langue liturgique pour les deux pays. En ce qui 
concerne les consonnes, certains sons présents en sanskrit font défaut 
dans le tibétain et réciproquement, ce qui a imposé certaines accommoda- 
tions phonétiques; cependant, tel n'est pas le cas des voyelles, dont 
toutes se reproduisent sans difficulté suivant le systéme élaboré à 
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d’aucun autre associé ni d'une troisième fonction complémentaire quel- 
conque.(11) 


Toute question de détail à part, les faits tels qu'Ossendowski les a 
présentés se heurtent à deux improbabilités capitales: premiérement on 
nous demands de croire qu'un grand nombre de gens notables, Lamas, 
chefs de tribus et autres, étaient préts à partager leur information sur 
toute espèce de sujets tenus pour sacrés ou méme "'ésotériques" avec le 
premier venu, un inconnu européen d'allure nettement profane et ignorant 
les données les plus élémentaires de la religion bouddhiste;et ceci à une 
époque où la guerre des partisans faisait rage et les agents bolshévistes 
et les espions se cachaient dans tous les coins. Pourtant ce livre laisse 
penser que tous se sont précipités pour communiquer à cet homme 
de passage leurs secrets intimes, sans la moindre précaution préalable. 


Cette impression, qui se renouvele partout dans ce livre, est 
entachée d'une inconséquence psychologique insurmontable: certes, les 
Tibétains et  Mongols sont pour la plupart des gens honnétes et 
hospitaliers envers les étrangers, mais ceci ne veut pas dire qu'il leur 
manque la prudence élémentaire — c'est tout le contraire. A première 
vue ils peuvent sembler francs et faciles à approcher, mais en réalité il 
n'existe nulle part de gens moins enclins que les Jaunes à bavarder sans 
bien connaître ceux avec qui ils ont affaire; personnene sait mieux 
comment tenir la bouche fermée tout en gardant une attitude aimable 
quant aux choses extérieures. 


La deuxième improbabilité qu'on rencontre dans les pages d'Ossen- 
dowski se rapporte au contenu même-de son exposé de soi-disant mystères, 
car ce qu'il prend pour tels est dépourvu de tout caractére authentique- 
ment ésotérique, ne sortant jamais de l'ordre phénoménal et se référant, 
pour la plupart, à des considérations tout à fait insignifiantes: en pouvait 
dire la méme chose de Saint-Yves et à plus forte raison. 


Pourtant, supposons qu'Ossendowski, ayant lu Saint-Yves, ait en 
fait retrouvé des allusions à Agarttha et à son roi en Mongolie, ceci 


80 


Quant a d’autres inexactitudes dont les pages d’Ossendowski sont 
chargées, je n'en citerai que quelques-unes, à titre d'exemples. La cité 
monastique de Ta Kure (= "Urga") à cette époque contenait quelques 
dix mille personnes et non pas soixante mille comme Ossendowski l’a 
dit; déjà avec ce nombre elle surpassait toutes les grandes universités 
du monde lamaïste parmi lesquelles Drepung, près de Lhasa, occupait la 
deuxième place avec ses huit mille habitants. — Le fondateur de l'ordre 
des “Bonnets Jaunes" (Ge/ugpas), auquel appartient le Dalai Lama, 
fut Tsong Khapa; Ossendowski le donne toujours comme "Paspa", 
nom, qu'aucun de mes amis parmi les érudits tibétains n'a su 
identifier, bien qu'il s'agisse ici, évidemment, d'une confusion quelconque. 
— Il est à peine nécessaire d'expliquer au lecteur que les "Lamas 
empoisonneurs" dont parle Ossendowski, c'està-dire ceux qui font 
profession d'éliminer les personnes considérees comme dangereuses, 
n'ont jamais connu d'existence en dehors de l'imagination trop fertile 
de cet auteur! — La plupart de ce qui est dit dans Bétes, Hommeset 
Dieux au sujet du Pontife d'Urga (souvent connu en Occident sous le 
nom de "Bogdo Khan" est inexact), celui-ci n'a aucun rapport avec 
l'esprit du Buddha Amitâbha ni avec le Bodhisattva Chenrezig (Avaloki- 
tésvara) dont le Panchhen Lama et Dalai Lama sont les supports humains 
respectifs. 


Toujours d'aprés Ossendowski, quand un successeur du Grand Lama 
de la Mongolie doit étre élu, l'évidence touchant sa candidature sera 
soumise au Panchhen Lama (au Tibet) lequel procédera à une vérifica- 
tion en se référant "aux runes de Rama” (ce mélange des formes frôle 
l'absurdité); aprés quoi il renverra la cause au Dalai Lama pour sa 
confirmation définitive. La vérité est que ni l'un-ni l'autre des grands 
Lamas du Tibet ne joue un róle particulier dans l'élection du Pontife 
mongol: Ossendowski a tiré ces détails de sa propre fantaisie. — L'allusion 
dans le Roi du Monde, basée sur des affirmations d'Ossendowski, à un 
"ternaire" dans le Lamaisme dont le Lama d'Urga serait le troisiéme 
membre, ne correspond non plus à aucune réalité. Historiquement, ct 
aussi en considération de leurs rapports "mythologiques" (10) le Dalai 
Lama et le Panchhen Lama tiennent ensemble; il n’a jamais été question 
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relativement récente je ne connaissais Bétes, Hommes et Dieux qu’à 
travers les citations dans Le Roi du Monde de René Guénon; ce n'est 
donc qu'aprés que la question des sources d'Ossendowski a commencé 
à m'intéresser directement que je me suis mis à étudier ce texte avec 
quelque soin. Une des premiéres questions qui ont surgi dans mon 
esprit au cours de cette lecture, étant donné la quantité d'inexactitudes 
flagrantes dont je me suis rendu compte, fut la suivante: quel degré de 
communication a bien pu exister entre le voyageur polonais et ses hótes 
asiatiques, pour rendre tant de malentendus possibles? A en juger : par ce 
qu'il dit lui-même, il n'avait aucune difficulté à se faire entendre, méme 
quand la conversation prenait des voies abstruses, ce qui implique une 
maîtrise suffisante de la langue: mais, comme on le verra par la suite, 
c'est précisément sous ce rapport que la véracité de l'auteur peut être 
mise en doute. 


Pour donner un exemple frappant du genre de confusion qui 
a soulevé de tels doutes chez moi, Ossendowski affirme à plusieurs 
reprises, et répéte dans son glossaire à la fin du livre, que les Lamas 
médicins en Mongolie s'appellent 7a Lama, tandis que les “docteurs en 
théologie" portent le nom de maramba. Ma connaissance de la langue 
tibétaine (car il s'agit de celle-ci, dans le cas des titres monastiques) 
me faisait soupçonner que pour maramba il fallait plutôt lire man-ramba 
ce qui signifie, en effet, “médicin” et n'a rien à voir avec la معط‎ 
logie". Quand à 7a Lama (la forme correcte serait Da Lama), cela 
signifie "Grand Lama" et c'est un titre honoraire (chinois) que les 
empereurs conféraient aux chefs de monastéres lamaistes importants, 
dont plusieurs le portent encore de nos jours. Il était donc assez 
évident qu'Ossendowski avait confondu ces deux termes de façon peu 
rassurante quant à sa connaissance approfondie de la langue: figurons-nous 
le cas d'un étranger voyageant à travers la France et censé parler le 
français couramment, lequel écrirait dans un livre que ceux qui soignent 
les malades s'appellent “abbés” et que les ecclésiastiques de rang supérieur 
sont connus sous le nom de "médecins" — c'est à peu prés cela! Ce seul 
détail suffit à susciter la plus grande méfiance quant à la valeur 
d'Ossendowski comme témoin. 
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exprimé cet avis. En ce qui concerne le pontife suprême d’Agarttha, le 
nom de Bráhatmah que Saint-Yves lui donne est impossible en sanskrit, 
comme Guénon l’a d'ailleurs signalé — sa correction de Brahmótmá serait 
pourtant acceptable, dans le sens de “celui dont l'esprit est Brahman” ou 
quelque chose de semblable. Quand aux titres donnés aux deux 
"assesseurs" du pontife, Mahatma et Mahdnga: le premier incombe 
couramment à quiconque montre des traits spirituels quelque peu 
remarquables — Mahátma Gandhi en est un exemple connu, mais il ne 
convient guére à une fonction déterminée, comme dans ce cas; quant 
au nom Mahánga, qui signifie “grand de corps" ou “grand de membres", 
il est à peu prés dépourvu de sens. Aucun royaume souterrain rappelant 
la description de Saint-Yves n'est connu dans l'Hindouisme: si le 
professeur Raghavan, dont les connaissances en matiére traditionnelle 
sont les plus étendues possibles, n'a su nommer aucune légende hindoue 
comme pouvant fournir une base, soit directement soit par déformation, 
aux récits de l'auteur français en question, 7 on ne peut guère éviter la 
conclusion qu'il s'agit là d'un conte fantaisiste, d'origine purement 
occidentale, conclusion que le style (8) méme de la prétendue légende ne 
fait que renforcer. 


Revenons maintenant à la Mongolie: là il s'agit de deux sujets 
mentionnés par Ossendowski, à savoir, l'histoire d'Agarthi (sic) et le culte 
de Rama dont l'existence supposée en Asie centrale a particuliérement 
impressionné René Guénon. Ici l'évidence se partage en deux catégories: 
celle que nous offre le texte méme de Bétes, Hommes et Dieux, et d'autre 
part les informations qu'on a pu obtenir de Lamas mongols encore 
vivants, y compris le 71/000 Hutukhtu. Prenons ces deux sources d'evi- 
dence tour à tour. 


Ce qui frappe au premier abord quand on se met à la lecture 
d’Ossendowski, est le grand nombre d'inexactitudes terminologiques et 
historiques qui ont trouvé place dans ses écrits, surtout quand il s'agit 
du phénomène traditionnel sous quelque forme que ce soit: le mélange 
d'éléments disparates et fautivement définis atteint souvent un degré 
qu'on peut qualifier de grotesque. Pour ma part, jusqu'à une époque 
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Parmi nos sources d’information, celles qui proviennent de la 
Mongolie même sont évidemment les plus importantes, sans parler du fait 
qu'elles comprennent l'unique témoignage direct qui nous est resté encore 
accessible, celui du 7//opa Hutukhtu. Cependant, au moment où je me 
mettais à la táche de retrouver tous ces différents fils d'évidence, celui- ci 
venait de subir une grave opération et il fallait donc en attendre le 
résultat avant d'aborder une question quelconque avec lui; quant à 
d'autres Lamas mongols que je voulais consulter, il fallait aussi du temps 
pour établir contact avec eux, avec l'aide d'intermédiaires tibétains, dans 
les différents endroits de l'Inde oü ils se trouvaient à cette époque. 
En attendant, le monde hindou, qu'on avait jusqu'ici considéré comme 
lieu d'origine d'une “légende indo-mongole d'Agarttha", offrait un champ 
de recherche supplémentaire: c'est donc là-bas que mon premier question- 
naire a été adressé avec l'aide d'amis brahmanes forts en sanskrit et 
familiarisés des l'enfance avec toute la mythologie traditionnelle de leur 


pays. 


Voici quel était le fond de mes questions: y a-til une source 
quelconque qui permette de confirmer l'existence d'une tradition en 
rapport avec le nom d'Agarttha ou bien revétant une forme analogue 
sous quelque autre nom? Le nom "Agarttha" est-il sémantiquement 
admissible en sanskrit et, dans ce cas, quel en est le sens littéral? Pour 
plus de certitude, j'ai prié mes amis d'adresser les mémes questions à 
d'autres autorités, dont la plus éminente est le professeur V. Raghavan 
de Madras. Voici un résumé des réponses reçues de l'Inde lesquelles, 
comme le lecteur se rendra compte, sont unanimement négatives. 


En effet, personne n'a admis que la racine entrant dans la composi- 
tion du nom "Agarttha", par adjonction du a privatif, se retrouve dans la 
langue sanskrite; sous ce rapport l'avis du docteur Meinrad Scheller, 
éminent sanskritiste, auquel mes amis indiens avaient aussi soumis cette 
question, a concordé avec l'avis des brahmanes: la forme Agarttha manque 
de toute base philologique. Quant au nom vattan ou vattanan que 
Saint-Yves, et Ossendowski aprés lui, attribuent au langage initiatique 
mystérieux, il serait entièrement imaginaire: les brahmanes ont également 
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dit au pied de la lettre car son commentaire, toujours porté vers le côté 
sensationnel des choses, nous montre cet auteur comme imbu d’un 
fort préjugé occidental et Catholique (donc anti-russe et anti-Orthodoxe) 
et en même temps comme un libéral progressiste en conformité avec le 
type “intellectuel” de son époque. 


Surpris en Sibérie par la révolution de 1917 Ossendowski, qui avait 
pris position nettement contre le bolshevisme naissant, prit du service 
sous l’amiral Kolchak, chef des armées contre-révolutionnaires. Ce fut 
après l'effondrement du gouvernment de celui-ci qu'Ossendowski, averti 
de son arrestation imminente par les Rouges, prit la route de 2 
Mongolie avec l'intention de gagner Pekin et ainsi de regagner la Pologne. 
maintenant devenue indépendante: c'est ce voyage trés hasardeux qui 
forme le sujet de son livre le plus fameux, celui qui attira l'attention 
de René Guénon. 


Aprés son retour en Europe, Ossendowski passa la plupart de son 
temps à Varsovie, où il épousa une violoniste douée et charmante; 
plusieurs livres de sa plume ont vu le jour durant ces années, y compris 
une étude sur Staline qui lui a valu l'hostilité vivace des Communistes. 
Ossendowski est mort peu après le début de la seconde guerre mondiale. 


Des personnes qui le connaissaient, et que j'ai pu questionner au 
sujet de son caractére et des choses qui l'intéressaient, m'ont dit que, 
contrairement à la tendance habituelle, il ne parlait jamais des aventures 
qui fournirent le thème de ses contes de voyage; il semblait vouloir 
réserver son talent de raconteur pour la parole imprimée. Une dame qui 
l'a trés bien connu m'a dit qu'il avait un flair inexplicable, comme 
écrivain, pour ce qui allait lui rapporter de l'argent. Deux personnes ont 
dit de lui qu'il s'intéressait quelque peu à l'occultisme, mais il m'a té 
impossible d'arriver à une information tant soit peu précise à cet égard. 
Il est donc temps de revenir en Asie pour chercher là des renseignements 
aptes à éclaircir l'obscurité dont l'oeuvre de Ferdinand Ossendowski a 
été entourée jusqu'à présent. 
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du témoignage reçu par l'entremise du voyageur polonais ne peut être 
jugée que selon ses propres mérites, c'est-à-dire en passant en revue tout 
ce qu'il a publié au sujet d'une tradition agartthéenne en Mongolie et en 
le soumettant, quand c'est encore possible, à l'avis des autorités tradi- 
tionnelles compétentes. 


Avant d'aller plus loin, il sera peut-être bon de donner un aperçu 
sommaire de la vie de Ferdinand Ossendowski afin de situer son oeuvre 
par rapport aux événements de l'époque. Avant la premiére guerre 
mondiale, comme beaucoup de ses compatriotes polonais que leurs 
connaissances techniques rendaient utiles au gouvernement du Tsar, 
Ossendowski en tant quc géologue avait entrepris plusieurs expéditions en 
vue de l'exploitation miniére de la Sibérie, surtout dans les régions les 
plus lointaines. Le deuxiéme de ses livres raconte ses aventures souvent 
dangereuses; il est parfois difficile de croire que les innombrables bandits, 
assassins et sectaires fanatiques qu'Ossendowski a rassemblés dans ce 
volume puissent trouver place dans l'expérience d'un seul et méme 
individu, méme en tenant compte des conditions de désordre dont il parle. 
Le cóté le plus agréable de ce livre est la description des grandes foréts 
vierges remplies d'animaux et d'oiseaux de toutes espéces;seulement il 
gâte tout en cédant sans cesse à sa passion pour la chasse laquelle 
dépasse de beaucoup un amour de la Nature pourtant sincére; partout 
où il passe, c'est le massacre! On aurait bien voulu se passer de ۰ ce 
cóté de l'histoire, pour rester en contemplation d'un paradis quasi-intact 
et comparable à l'Amérique du Nord avant l'avénement des Visages Páles. 


Durant ses séjours à Saint Petersbourg Ossendowski a joui de 
l'amitié du Premier Ministre Comte Witte, dont les tendances liberales 
suscitent ses éloges. Ses rapports avec des membres de la haute 
aristocratie lui ont procuré l'entrée dans la société de la capitale: un 
autre de ses livres, plus tardif, (6) décrit le mélange de luxe et de brutalité, 
de superstition et d'irresponsabilité politique dont les classes supérieures 
étaient affectées, en Russie, pendant les derniéres années de l'ancien 
régime; d'ailleurs Ossendowski dépeint la vie du peuple russe en couleurs 
non moins sombres, mais il n’est guère possible de prendre tout ce qu'il 
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visite et apprendre de sa bouche certains détails importants concernant 
Ossendowski: mais j'anticipe un peu, et il vaut mieux retracer les pas 
qui ont mené, petit à petit, à la documentation assez diverse sur laquelle 
cet article est édifié. 


Certains lecteurs se souviendront peut-être de la dernière occasion 
où il a été question d’Ossendowski: ce fut dans le numéro juilletnovembre 
1951 des Etudes Traditionnelles consacré à la mémoire de René Guénon 
peu après son décès, numéro auquel j'ai contribué par un article sur 
“Guénon et le Bouddhisme”. Là, j'avais émis une hypothèse, qui semblait 
d’ailleurs assez plausible, suivant laquelle Ossendowski aurait entendu 
parler, en Mongolie, du royaume mystérieux de Shâmbala et de son 
Roi) dont la légende, répandue dans tous les pays lamaistes, montre 
quelques points de ressemblance avec l'histoire d'Agarttha telle qu'on 
la retrouve dans les pages de Saint-Yves d'Alveydre et ensuite dans le 
fameux livre d'Ossendowski Bétes, Hommes et Dieux: j'avais alors cité 
l'avis du professeur russe Georges Roerich, qui était mon voisin à 
Kalimpong dans les collines avancées de l'Himalaya et qui avait lui-méme 
parcouru la Mongolie quelques années aprés la premiere guerre mondiale; 
suivant M. Roerich il se pouvait bien qu'Ossendowski, ayant connu 
préalablement l'oeuvre de Saint-Yves, (4) eût pensé reconnaître, dans 
l'histoire de Shômbala, l'Agarttha de cet auteur, et qu'il se fût ensuite 
senti autorisé à transposer les noms, en envisageant ses lecteurs éventuels 
en Europe: Ossendowski entre temps avait travaillé comme journaliste 
à Saint Petersbourg, et un tel procédé, de sa part, n'aurait rien d'invrai- 
semblable étant donné le penchant, évident dans tous ses écrits, à 
colorier vivement ses récits; une telle supposition, bien qu'admettant 
un certain manque de scrupule de la part de l'écrivain, serait moins 
défavorable que l'accusation de plagiat pur et simple que le livre 
d'Ossendowski n'a pas manqué de susciter au moment de sa parution. 
En tout cas cette hypothèse relative à Shambala n'avait rien de 
fonciérement invraisemblable; il importe pourtant d'ajouter qu'une 
comparaison plus détailée des deux légende n'a rien révélé nous 
autorisant à conclure à une véritable assimilation entre elles; une resem - 
blance superficielle subsiste, mais rien de plus.) Cela étant, la valeur 


73 


LES SOURCES ۷۲ 


(Note de l'Editeur: La legende du 
royaume perdu de Shambala est largement 
repandue du Tibet à la Mongolie. Vers 
1920 certains echos de cette legende 
atteignirent d'Occident éveillant un grand 
interêt dans quelques cercles. Le principal 
responsable de la diffusion de ce mythe 
était Ossendowski. Le présent article est 
une mise en question de l'authenticité 
des écrits de cet auteur sur ce point.) 


Si d'anciens lecteurs dont les souvenirs remontent jusqu'à la fin de 
la première guerre mondiale s’émerveillent de retrouver dans les pages 
d’une revue contemporaine le nom de Ferdinand Ossendowski, ils seront 
asurément encore plus étonnés en apprenant les circonstances qui ont 
occasionné cette réapparition. En effet, il s'agit de deux coincidences 
assez remarquables: premièrement, j'ai découvert tout à fait par hasard 
que deux amis polonais de ma soeur, qui occupaient l'étage supérieur 
de sa maison à Londres, se souvenaient d'Ossendowski autrefois, à 
Varsovie — inutile de dire que je leur ai posé quelques questions à son 
égard; et deuxiémement, à la suite des enquétes que leurs réponses m'ont 
incité à poursuivre, j'ai découvert le fait encore plus étonnant qu'un Lama 
mongol trés vénéré dans tout le monde lamaiste, Ti/opa Huiukhtu X) 
que je connaissais depuis des années, avait eu son siége précisément 
dans ce monastère de Narobanchin où Ossendowski a séjourné deux 
fois au cours de son passage par la Mongolie en 1920: si j'avais su plus 
tôt que le Hutukhtu se trouvait là à cette époque (2) combien de 
questions supplémentaires auraisje pu lui poser! Le Lama, qui par la 
suite est devenu le chef spirituel d'une communauté de réfugiés Kalmuks 
dans l'état de New Jersey en Amérique, était à la fois très âgé et en 
mauvais état de santé, ce qui limitait le. questionnaire qu'on pouvait 
autrement lui soumettre; pourtant en novembre 1964 j'ai pu lui rendre 
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(25) See E.O.G. Turville-Petre, Myth and Religion of the North, London, 1964, 
p. 170-173. 


(26) "daeg byb drihtnes sond, deore mannum, 
maere metodes leoht, myrgb and tohiht 
eadgum and earmum, eallum brice. 
ebel byþ oferleof aeghwylcum men, 
gif he mot aer rihtes and gerysena on 
brucan, on blode bleadum oftast.” 


see K. Schneider, p. 384, 56. 


(27) The identification of these two fundamental signs crowns Wirth's half century 
of runic studies. The documentation of the extension and of the meaning of the 
pair of primordial opposites, of this Nordic yin-yang, is now exhibited in a special 
museum (see Führer durch das Ur-Europa-Museum, Eccestan Verlag, Marburg-Lagn, 
1975). One is compelled to qualify one's appreciation of this life-long research on 
the other hand, both because of its informing spirit and of its conclusions. lt 
suffers from the same obsession with the White Goddess that mars other admirable 
achievements of our times — and is bound to a strange literalism that loses the 
metaphysical meanings of the mythological metaphors of Gods and/or Goddesses, 
of male and/or Female. Since he is crusading for the Mother, Herman Wirth feels 
impelled to redress the Jewish and the Christian historical records. One regrets 
that the past generation did not have the chance to learn from Ananda Coomaraswamy 
to handle myths under a hard, clear metaphysical light, short of any pathetic, 
personal involvement. 


(28) Weltenmantel und Himmelszelt, München, 1910. 
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see note (10); Schneider, p. 94. 


(20) “tir bib tacna sum, healded trywa wel 
wib aedelingas: ba bib on faerylde 
ofer nihta genipu, naefre swice. 
beorc byþ bleda leas, bereb efne swa deah 
tanas butan tudder, bib on telgum wlitig, 
heah on helme hrysted faegere, 
gehloden leafum, lyfte getenge." 


see note (10) and (12); K. Schneider, p. 362 and 263. 


(21) “eh byþ for eorlum ae þ elinga wyn, 
hors hofum wlanc; daer him haele ymb, 
welege on wicgum, wrixlab spraece, 
and bi  unstyllum aefre frofur. 
man byb in myrgpe his magan leof. 
sceal eah anra gehwylc odrum Swican, 
fordam dryhten wyle dome sine 
baet earme flaesc eor an betaecan." 


see Schneider, p. 378, and 259. 


(22) See: G.E. Evans The Pattern and the Plough, London, 1966 (and H.A. Beecham's 
review in Fo/k/ore, 78, spring 1967, p. 67-69). 


(23) "lagu byþ leodum langsum ge > uht, 


gif hi sculun ne þan on nacan tealtum 
and hi saey pa swy þe brega 

and se brimhengest ` bridles ne gymed. 
ing waes aerest mid East-Denum 
gesewen secgun, bo he siddan est 
ofer waeg gewat, waen aefter ran: 
dus Heardingas done haele nemdum" 


see K. Schneider, p. 83, 366. 
(24) Sigillum Mariae, in Migne, F.L. CLXXII. 
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(text as reconstructed, with reference to the Hicks ed., by K. Schneider p. 67 and 61). 


(13) "haegl by} hwitust corna; hwyrft hit of heofones lyfte; 
wealcap hit windes scura; weore þeþ hit to waetere su dan. 
nyd byþ nearu on breostan, weor P e hi deah oft ni ba bearnum 
to helpe and to haele gehwaep re, gif hi his hlysta baeror.” 


see note (12); Schneider, p. 152 and 136. 


(14) “is byp oferceald, ungemetum slider; 
glisna+ glaeshluttur, gimmun gelicust, 
flor forste geworuht, faeger ansyne. 
ger by gumena hiht, donne god laete, 
halig heofones cyning, hrusan syllan 
beorhte bleda} beornum and dearfum." 


see note (12) and (13); Schneider, p. 149 and 58. 


(15) The theory was expounded by Macrobius in his commentary on Cicero's 
Somnium Scipionis. 


(16) “eoh byþ utan unsmeþe treow, 
heard, hrusan faest, hyrde fyres, 
wyrtrumun underwre þyd, wynan on eple. 
peor byþ symble plega and hlehter 
wlancum werum, dar wigan sitta 
on beorsele bliþe aetsomne." 


see notes (12), (13) and (14); Schneider p. 277 and 411. 


(17) "eolhxsecg eard haefh oftust on fenne, 
wexed on wature, wundab grimme, 
blode brened beorna gehwylcne, 
de him aenigne onfeng geded.” 


(text as reconstructed by K. Schneider, diverging from the Hicks ed., p. 400). 


(18) Toronto, 1942, p. 82. 


(19) “sigel bib semannum symble on hihte, 
onne hi hine feria} ofer fisces beb, 
bo hi brimhengest bringe to lande" 
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(7) See, for this and other ancient festivals mentioned in this article, E.K. Chambers, 
The Medieval Stage, Oxford, 1903, vol. I, p. 127. 


(8) “born byp dearle scearp; degna gehwylcum 
anfeng ys yfyl; ungemetun re þe 
manna gehwylcun, de him mid rested. 
os byþ ordfruma aelcre spraece, 
wisdomes wrabu and witena frofrur 
and eorla gehwam eadnys and tohihi.” 


see note (6). 


(9) This and other English festivals to which reference will be made further on 
are Still alive today (see the article on country festivals in The Observer, London, 
Jan. 7, 1968). They are described in: E.O. James Seasonal Feasis and Festivals, 
London, 1964 and C. Trent, 7he Book of Festivals and Events, London, 1966. 


(10) "Rad byb on recyde rinca gewhylcum 
sefte, and wiþ -hwaet dam de sitte on ufan 
meare meagen-heardum ofer mil-pa þe as”. 


C.L. Wrenn offers the following translation: “The rhythm of music (RAD) is to 
every man a pleasant thing in a hall, and riding (RAD again) is a very strenuous 
matter to him who sits on a mighty powerful steed as he gallops over the miles", 
and refers to C. Brady, “The Old English Nominal Compounds in rad-” ۰ 
LXVII, 1952, p. 538-572 (see: A Study of Old English Literature, London 
1967, p. 164). 


> 


(11) “kaun er barna böl 
ok bardaga för 
ok hold fia his.” 


in: B. Dickins, Runic and Heroic Poems of the Teutonic Peoples, Cambridge, 
1915, p. 28. 


(12) “gyfu by} gumena gleng and herenys, 
wrabu and wyr P scype, and wraecna gehwam 
ar and aetwist, de byþ of ra leas. 
wenne bruce, de can weana lyt, 
sares and sorge, and him sylfa haefd 
blaed and blysse and eac byrga geniht.” 
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NOTES 


(1) "( ..) for-dan de oder ding is daer-on gesewen, and oder ding undergyten. 
paet paet daer gesewen is haefad lic-hamlic hiw, and paet paet we daer-on under- 
standa haefd gastlice mihte. ( ... ) peos gerynu is wedd and hiw; Cristes lic-hama is 
sodfaestnyss. Dis wed we healdad gerynelice ed- paet we becumon to  daere 
Sodfaestnysse, and donne bid is wedd geendod." In 7he Homilies of the Anglo-Saxon 
Church, ed. B. Thorpe, London 1844-46, vol. II, p. 272-3. 


(2) ‘Veit ec, at ec hecc vindgameidi à 

naetr allar nio, 

geiri undadr oc gefinn Odni, 
siålfr sialfom mér, 

a beim meidi, er mangi veit, 
hvers hann af rétom renn. 

Vid hleifi mic saeldo né vid hornigi 
nysta ec nidr; 

nam ec upp rünar, oepandi nam, 


fell ec aptr padan.” 
in Edda, hrsg. G. Neckel, ] (IV aufl. von H. Kuhn), Heidelberg, 1962, p. 40. 


(3) Om runene og runenavnenes oprindelse, in Norsk tidsskrift f. Sprogvidenskap, 
I, Osio, 1928, p. 85-188. 


(4) Die spatantike Alphabetmystik und die Runenreihe, Lund , 1932. 


(5) | Meisenheim am Glan, 1956. 


(6) "feoh byb frofrur fira gehwylcum; 
sceal deah mann gehwylc miclun hyt daelan. 
gif he wile for drihtne domes hleotan. 
ur byþ anmod and oferhyrned, 
fela-fraecne deor; feohte mid hornum 
maere morstapa: paet is modig wuht." 


in the Anglo Saxon Minor Poems (IV volume of The Anglo-Saxon Poetic Records 
ed. GP. Krapp and E.V.K. Dobbie, London-New York, 1931-1954), p. 28-30. 
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The game of destiny (peorth or p/lega) determines the distribution 
of wealth (feoh), and the cosmic tree (eh) is the source of animal 
vitality (ur). 


Robert Eisler in his unsurpassed Weltenmantel(28) explored the 
implications of metaphysical numerology in the Greek world; the runic 
system is based on identical principles. 


The comput^tions of a qualitative, runic arithmetic would seem to 
confirm the rationality of the system. Thus 2 x 7 = 14: the animal 
vitality of ur multiplied by the loving openness to others (g/vu) is the 
portion of life meted out to each being, its destiny; 3 thorn x 5 rad = 15 
eoh/x: the sting of death multiplied into the celestial music of the 
sun's chariot, is the Valkyrie; 2 ur x 4 as = 8 wyn: animal vitality 
multiplied by divine inspiration results in a holy people; when that 
same vitality is multiplied by the power that impels the sun along its 
course, the result is fire (10, need-fire) and when multiplied by the 
sun's rays (6,ken) it results in the grains of wheat hard-baked by the 
sun and ready for the harvest. 


Elémire Zolla 
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The Runic Zodiac 


sacrifice [¥] and purification [Ñ] in the dark waters, he suffers the 
shamanistic ordeal of dismemberment [M] and of utter bewilderment 
[M], he struggles [t] through pain [B], is killed [¥] and resurrected [4], 
ascends [W] the cosmic tree [X], reaches its top [J] where he undergoes 
a metamorphosis [$], identifying himself with the essence and power of 
sacrifice [$] and thereby attaining his cosmic fullness [M], in perfect 
balance [X] and love [P], becoming a sheer luminous [>] rhythm [R], a 
word [R] of power [>], blending all opposites in himself (f . >], having 
reverted to his immortal antler-like self-renewing essence, [P], reverting 
to the very seed [h] of all Being. 


The runes thus placed on the zodiac form a coherent pattern, 
they symbolize the cosmos visible and invisible, the daily life and the 
initiation of man. The icicle of Cancer is an icicle of Capricorn that has 
turned into a stalk of wheat, and the icy splendour of Capricorn's Daeg 
turned into the white expanse of corn, and the fruitfulness of midsummer 
(of jer) is the full manifestation of ethel. 


The waters of death (/agu) stand facing need (ned) and the fore- 
father Ing faces the primal egg or the Frozen God, Hagal. 


The Twins (eh) of fertility find their proper expression in hospitality 
(givu), and the god who engenders the forefather (man), presides over 
our stock and kin (wyn). 


The god of war, Tyr, faces the triumphant charioteer, the sun 
(rad), as the goddess of fertility (beorc) faces the sun’s light and its 
blessings (ken, the torch). 


The Valkyrie (eoh/x), the chooser of the slain, answers thorn, the 
sting of death, and sun and lightning (s/ge/) become the heavenly gods (as). 
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the holly bough or wesley-bob is ceremonially carried about. 


The festivals preserve nearly all the elements of a primordial 
celebration of the gates of the year, Ethe/ and Daeg.If one turns ethe/ 
round: [X], it forms the immemorial emblem of the Mother of Life or of 
Time which we find constantly associated with the sign of the cosmic 
axis or of the world’s hinge [$|], this sometimes being also drawn as an 
eight [3] or as two serpents either facing one another [$¢] or intertwined 
[B] ina caduceus.(27) In a metaphysical sense the two symbols stand 
respectively for the pre- or supra-formal level of being, which can 
figuratively be called the Cosmic Mother, and for the manifestation 
of being in form, which can be called Her Son. “Son of the Virgin Mother" 
is a metaphor of the luminous energy, of the spark that kindles all 
forms into existence, of the Sun that brings forth the shapes of the 
visible world. In the Hindu tradition this manifestation of Divine Power 
is called Agni (from the Indo-European root ag derive in Latin both 
actio, action, and agonus, sacrifice: active manifestation is a sacrifice 
of Being, that descends to form and limitation). Agni is worshipped in the 
Sun that gives life to the earth, in lightning that announces the life- 
giving rains and also in the hearth, according to the Rig-Veda. The 
spark, the informing energy of life is drawn from heaven, from the 
invisible, into a sacred land (onto “this holyest erthe") and into a 
consecrated home, precisely into what is called in Old High German 
heim-uote: home-ethel. When the yule-tide log is set ablaze the descent 
of the Son takes place. Precisely at this time the weavers' guild in the 
Middle Ages carried a ship through the streets — the ship was known 
as Isis’ boat, navigium Isidis in the Graeco-Roman world, but we even 
find it in Babylon — and it is for the weavers to take care of it, because 
it symbolizes God's shuttle, and shuttles are shaped like boats — now is 
the time for the Shuttle to shoot the weft-thread of life [3] through the 
warp-threads, through the doors of death [pt] of Janus-January. From 
now on Manifestation runs its circular course, the Son of the Mother faces 
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secretly stirred to new life: if a mother usually takes nine months, 
nine mothers shall only need one month to bear the child Ing. Another 
explanation could be that at the winter solstice the oracle of the sea 
was consulted, and nine waves were counted; the interpretation of the 
ninth one brought the tidings. In ancient Russia one counted by sets 
of nine and in Russian folk-tales "ninetieth" means arcane, far-away. 
Etymologically nine and new stem from the same root. 


The eleventh [M] and twelfth [£] runes are a celebration of the 
new or renewed Days and of the riches that lie hidden in the earth that 
conceals both the past and the future. 


“[b] daeg, sent by the Divine Helper, dear to men, 
glorious light of the Divine Measurer, 
joy and hope to rich and poor alike. 


[Q] ethel is loved by all 
who may, at home with the reapers, 
of just and good things partake”.(26) 


At Stonehaven, in Kincardineshire on December 31 boys rush 
through the streets twirling burning balls of rags over their heads: 
perhaps the “glorious light" of Daeg. Ethel is the plot of earth one 
owns and fences in (next in the circle of the year comes feoh, one’s 
movables). Originally fencing in a strip of land meant tracing round it a 
circle of protection and thereby calling down on it a blessing. At 
Carhampton in Somerset the ceremony of youling is still observed on the 
twelfth night, when the highest apple-tree is surrounded by the merry- 
makers who throw cider on it and put the evil spirits to flight. But the 
ceremony enacted at Burghead on Moray Firth is even more strikingly 
an enactment of the month's runes. At Christmas Eve or New Year's 
a barrel of tar is prepared, using a stone instead of a hammer (a common 
precept in all rituals designed to bring back “once-upon-a-time”, the 
primordial world). The barrel is lit and carried in procession along the 
boundary of the town, and then up a hill from which it is finally 
rolled down. In other parts of the country, processions are held and 
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This was the month of returning dead in the Graeco-Roman world, 
and it therefore called for purifications. Februm in Latin is anything 
that purifies the soul, hence febris: fever. At Candlemas the Purification 
of the Virgin is celebrated, and Honorius of Autun commented on 
the feast saying that candles are lit “in order to provide a lightened passage 
through dark places", (24 


The runes fit into this picture, because /agu, the sea, was the burial 
ground, the Anglo-Saxon house of the dead, from which the evil 
spirits like Grendel and his Dam emerged. Ing was the son of Mannus, the 
God that created him and mankind. The verses of the Runic Poem 
tefer to a ritual described by Tacitus and to the underlying myth. In 
Sweden the Mother Earth’s image was first carried on a wagon drawn 
by cows and then ferried by boat across the Danish sea. Probably the 
high priest that accompanied her impersonated Ing, her divine husband. 
The statue of the goddess was also ritually washed in a sacred pond, and 
the legend relates that the slaves who had assisted in this part of the 
ritual were afterwards put to death.(25) Ing is the mating of heaven and 
earth at the time of the year when their son, the Sun, has disappeared 
under water with his steed [M] according to the cosmic law, whose 
emblem was probably the hook-shaped [M], the pastoral staff; /ag-u also 
meant /aw (lag in Swedish). 


Under Capricorn, at the winter solstice, the door of heaven, 
Janua Coeli (the month of January) stood open, The earth is frozen, 
but at mid-December the fluids in the plants slowly begin to flow 
upwards once more, and after St. Lucy’s day the sun begins to lengthen 
the days. Beda informs us that the Anglo-Saxons called Christmas the 
night of the nine mothers. What did they mean? 


One explanation is that it might have been a joke, for this is the 
time for merry riddles that quicken the mind just as nature is being 
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by the pranks of the wild man and of his wife Berhta or Perchta (the 
Bright One) — they correspond to the English shrove-tide fool or Tommy 
with his “dirty Bet" or Bessy, who is a man in disguise. In the skies 
shines the bright constellation of Orion, the clumsy giant who tries to 
rape Diana. 


The Twin gods preside over the functions of the third social 
class, the tillers and cattle-rearers, who are in close contact with the 
mystery of fecundity. 


[M] mon or Mannus is the god that generates mankind, the father 
of Ing (probably another name for Freyr). Mannus being the god of 
creation, perhaps the shrovetide football games, the "bottle kicking" 
and “‘pie-scrambling” and the “hurling of the silver ball" that take place 
at this time of the year, have some connection with his dismemberment, 
with the breaking of the cosmic egg. Easter eggs are about to be given. 
This was in fact the beginning of the year among many peoples. 


* 


To Aquarius the Water-Bearer belong .21 [M] /agu the sea and 
.22 [X] ing the forefather. 


*[N] /agu seems wearisome to men 
when they have to venture over it 
aboard an unsafe boat, 

and the waves frighten them, 

and they cannot draw its reins.” 


[€] ing revealed himself to men among the East Danes 
at the beginning, then he crossed the waves 

Eastward; his wagon followed him. 

Thus the hero is called by the Heardingas. " (23) 
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of spring with the arrows that kill the antlered animals (arietes) that 
come down from the mountain to browse on the new green, and with 
the renewed rays of the resurgent sun, is plain. In Persian the word 
tir can mean an arrow, a girder, a pole, or a beam and also the planet 
Mercury and the fourth month of the year (this no longer corresponds to 
Aries but the Persian calendar lost touch with its astronomical basis after 
the Arab conquest). 


To Pisces, the Anglo-Saxon so/monath, belong .19 [M] e^ the 
horse and [M] mon, man. 


“[M] eh for lords, the stock of heroes, 
the steed proud of its hoofs; 

the heroes are happy talking together, 
perpetual joy to the bewildered”. 


[M] mon is glad, dear to men, 

yet there will be separation, 

because God, in judgement, 

gives over to the earth the miserable flesh.” (20 


The horse was used for divination, and the custom is kept alive 
even today in the English countryside by the Brotherhood of the Horse- 
man’s Word.(22) The last line, about joy being dispensed to the uncertain, 
might mean that the steed is consulted as an oracle and can give guidance. 
Perhaps the “heroes” and "lords" mentioned in the poem are the divine 
Twins ‘and Horsemen of the North, Baldr and Freyr, the equivalents 
of the Greek dioskouroi, “The Rescuers”. They are the “bright”, “shining” 
Lords of luck and fertility; but Baldr is slain by Loki the trickster, 
and Freyr is also a phallic god worshipped with unmanly rites. At this 
time of the year, when the winter sun seems to be dying away and is 
incapable of fecundating the moon, his son, the morning-star, the bright 
one, has to take his place and die for it. It is a period of masquerades and 
of sinister clowning. The Romans celebrated at this time of the year 
the spurcalia, the filthy days. The Germanic festivals are dominated 
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till the ship brings them back home.” (19) 


The sign of the sun [G] decorated the mast-head of Northern 
ships. This is the month when the Pleiades arise, portending disaster 


to sea-farers, who would now put all their hope in the crown of the mast- 
head. 


The rune eoh/x [Y] reversed may represent lightning, which is also a 
symbol of ecstasy, of the sudden visitation of a god. The third form 
of the rune, [¥] is that of the Hindu emblem of lightning, the vajra 
LK]. Astronomically it may indicate the equinoxes and the NW-SE, 
NE-SW directions. 


To Aries, the month of the spring equinox, belong.17 tyr [f] the god 
of war, the spear and the green shoot, and [$] beorc the birch-tree, 
sacred to the goddess of spring or her sacred, twin-topped mountain 
(berg). The connection seems to imply a sacrifice to the goddess — the 
birch is felled, a young girl is caned and thrown in the water at the 
seasonal festivals. ۰ 


*[*t] tyr is an omen, it strengthens the trust 
among the nobles, it is always journeying 
above the clouds of nights, it never deceives. 


[E] beorc bears no fruit, its limbs 
blossom not; well adorned, 
branching out beautifully at the top, 
all leafy, it touches the sky.” (20) 


The two runes of Aries seem to come alive at the Easter procession 
of Pentesford Hill in Shropshire, when the participants go “in search 
of the golden arrow” in the forest. The association of the young shoots 
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pavements and wells are decorated with wreaths, are a remnant of 
the ancient cult of the sacred tree, of the nearby sacred well, and of 
the divinatory rituals that were performed on holy spots. 


* 


To Taurus belong .15 [$] or [T] or [A] eo^/x and .16 [6] or 
[h] sige! the sun. 


"[X*] eoh/x, its abode are the swamps, 

it grows in water, the herb of the wild swan, 
it grievously wounds, it darkens 

the blood of the warrior it grasps”.(17) 


According to K. Schneider eoh/x is a water-plant with sharp-edged 
blades that swans feed on. He considers the [A] form of the rune a 
representation of the flying swan. It is of some interest that the wild 
goose should have recently become an emblem of the peyote cult 
(wings outspread, feet drocping, the long straight neck stretched 
upward — a wild goose shooting upward ecstatically", Frank Waters des- 
cribes it in The Man Who Killed the Deer) (18) Symbologically the 
swan and the dove bear the same meanings — both stand for inspiration 
and supernatural assistance (in Lithuanian gu/be is either the swan or 
the dove). 


The Valkyries are swan-goddesses that seek the dead or dying 
warriors on the battlefield (the last two lines of the passage of the 
Runic Poem may be an allusion of the Valkyrie setting hands on 
the warrior whose black blood gushes out of a mortal wound). Valkyrie 
means *she who chooses the slain", in order to lead them to Woden, the 
Bod of ecstasy. Valkyries can also dispense the knowledge of runes. 


*[M] sige/ gives hope to the skippers 
travelling over the bath of the fish 
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Yin Yang — it suggests a womb containing twins of one seed and the 
rotating movement of the hinge of the year and of life. 


* 


To Gemini belong .13 [Y] eo^ "ash-tree" or "defence" and .14 
[3] or [W] peorth or plega, “game.” 


The ash was worshipped as the symbol of the cosmic tree or axis or 
of the spindle of fate which connects heaven and earth. At its roots there 
is a well which is the abode of the three Norse goddesses of destiny, 
the Norns, which correspond in the Hindu system to the water-nymphs or 
Apsaras that also preside over destiny. The first Norn, Verdhandi (from 
the same root as the Latin vertere), casts the dice causing them to turn 
in the air. The second Norn, Urdhr (from the same root as the German 
werden, “to become", and of the Old English wyrd, "destiny", decides 
how each die shall fall. Third comes Sky/d (English should), who measures 
the debt and the gain. 


The rune peorth or plega [¥] has, according to K. Schneider, the 
shape of a dice box. Its variant [W] has the form of the constellation 
of Cassiopea, the goddess of birth. 


*[*] eoh is on the outside a rugged tree 
hard, solidly set, the warden of fire, 
held by its roots, it shoots up from its stump. 


[^] plega is game and joking of the powerful 
sitting together in the mead-hall" (16) 


On the 20th of May the Grovely Forest Rights Procession takes place 
at Wishford Magna: trees are felled and the men march in procession 
holding branches, the women follow carrying pieces of wood on their 
heads. The rushbearing festivals, when rushes are strewn over the 
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one another in order to kindle the new fire of the summer solstice 
The meanings implied in this ritual range from procreation to meditation, 
of which the Svetashvara Upanishad speaks (1, 13) as of a friction of 
one’s body against the mantra AUM, which reveals “the Hidden Shining 
One.” 


To Cancer, the Old English Crabba, belong the 11th rune, [}] /s 
“ice”, and the 12th, [%] jer, the year’s crop. The form of the latter 
coincides with the zodiacal symbol. 


[1] /s has the form of an icicle and represents primordial matter, 
the ice of which the Frozen One is made or from which he rises. It is also 
the symbol of the division of the year in two parts at the summer solstice, 
of the cosmic axis or hinge (Latin cardo, which is the North-South road 
in the sacred lay-out of cities and the line that connects the polar stars to 
the Southern Cross in the primordial cosmogonies revealed in Giorgio De 
Santillana’s and Herta von Dechend’s Hamlet’s Mill. 


“Cl is frozen and slippery 
it shines like crystal and gems, 
spreads out like a lovely surface of ice 


“{$] jer is man's hope when God 
causes the earth to blossom brightly, 
the holy sovereign of the sky, 

for rich and poor alike" (I 4) 


In the Graeco-Roman system this was the gate of incarnation 
for the souls that drank of the fatal wine and fell, intoxicated and 
oblivious, into their human bodies.{!5) It is therefore the time of begin- 
nings, of creation. The form of jer reminds one of the Chinese sign for 


55 


[P] wyn enjoys who little knows of mourning 
anxiety and pain; he owns 
fine crops and supplies in town". (12) 

To Leo belong .9 [N] ^aege/ "hail" and .10 [*] red "need". The 
sun is scorching, the crops are ripe, the Dog-star shines in the night — but 
why would hail be the emblem of the month? 


“[N] Paga! the whitest corn, air tosses it about, 
the wind makes it go round and round, 
turning it into water. 


[+] ned weighs upon the breast, it helps and saves, 
it presses onward the sons of men 
when they heed it beforehand. (132 


Hail is water, hence fertility condensed; it is the seed of water. 
It is therefore a fit symbol of the harvest which it threatens. Need is 
the opposite of bounty, but it is a stimulant to man's resourcefulness, 
and therefore the basis of wealth. George Chapman said something 
of the kind in the prologue to Bussy d’Ambois: 


“Who is not poor, is monstrous; only Need 
Gives form and worth to every human seed." 


But the two words bear other meanings besides. Haga/ in High 
German dialects is the name of the bisexual god who was sacrificed in 
order to give birth to the world. In Bavarian Hagelain is the best man 
who starts the wedding dances. Hagal was the primordial shining Ice Man, 
the Frozen One who melted into the Waters from which the world 
was formed or by which it was fertilized. In Sanscrit Purusa means 
also the Frozen One (prsva), who was sacrificed and from whose 
slain (melted?) body the visible. world was born. Haege! can symbolise 
and personify the primordial egg. 


Ned is also the need-fire, the ritual rubbing of two sticks against 


54 


dance, an ambling gait. These realities suggest the feeling that should 
be associated with the rune rad. But rad may also turn fierce, the ambling 
horse can gather speed, the going can become rough, the rhythm 
maddening: 


‘ [R] rad to the warriors in the hall is sweet — 
fierce to him who sits on top 
while the sturdy steed gallops down the road.” (10) 


[wl Ken is a torch, and its flame can mark a gentle, eloquent rhythm, 
but the idea of burning is also associated with wounds and sores — the 
sun’s arrows can start pestilences, as Homer relates in the first scene of 
the /liad, and the rat belongs to Apollo. The association of heat, pain and 
of the pyre of the dead is stressed in the Old Icelandic Runic Poem: 


“kaun is children’s woe 
misfortune’s path 
the house of dead flesh”(11) 


Rad and ken are sound and light, rhythm and fire; either harmony and 
clarity or harassment and burning. 


From August 25 to September 22 Virgo rules, and to her belong 
the 7th and the 8th rune, givu “gift” and wyn “joy”, “winsome”. 


K. Schneider interprets the two signs as the relation between hospi- 
tality (givu) and the household or clan (wyn). It is the month of crops 
and of Mercury in the Graeco-Roman system. 


“[x] givu, ornament and praise of man, 
honour and help; in all calamaties 
a comfort, the matchless mainstay. 
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The next pair of runes is .3 [P] thorn, thorn and "devil" (in Proto- 
germanic thurisaz) and .4 [M] ass or oss, "god" or “mouth” (perhaps: 
the mouth that utters the.word of power). They should correspond to 
Scorpio. The shape of the rune Zorn resembles that of a scorpion’s 
sting. 


*Ib] thorn is sharp. Woe to the warrior 
who takes hold of it. Beyond measure 
it is cruel to him who lies near it. 


[R] os the fountain-head of the word, 
it rules understanding, consoles the wise, 
happiness and hope of lords"(9) 


* 


Libra was the time for open courts of justice and for the payment 
of debts after the harvest had been gathered and stored. The runes 
are .5 [R] rad "wheel" and “wagon” and .6 [f] ken "torch." Wheel and 
wagon are the emblems of the sun's motion and of the sweet sound that 
it makes in the music of the spheres. According to K. Schneider the word 
sun derives from the same root as "sound" and so/ from a compound 
word meaning sweet-wheel. The sun's rays and its heat are symbolised 
by the sixth rune. 


Since the sun iravels round the sky, there may be a connection 
with the “clipping of the church” that children celebrate on September 22 
at Painswick in Gloucestershire, walking round the church and singing 
the "clipping hymn.) The ideas of balance, of justice, of debts paid 
and wrongs redressed, of regular starry motions and of harmonious music 
are interrelated. In Old English /ac means game, sacrifice, offering, 
medicine, and the offertory of the Mass was translated /acsang. The 
word is preserved in the English “wedlock”. As a verb /acan denotes 
the wheeling motion of the stars, the easy movement of a ship over the 
waves, the even flight of a bird, the quiet burning of a flame, a solemn 
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IP] ur, courageous and horned, 
fierce beast, it fights with its horns, 
gloriously crosses the moors. 

Oh, wild creature!”(6) 


Now the most important surrender of riches takes place in the 
offerings to the gods and one month was especially devoted to sacrifices 
among the Anglo-Saxons, the b/otmonath, that fell under the sign 
of the half-animal half-human hunter, Sagittarius. It also happens to be 
the hunting season. Stags lose their horns at this time of the year. 
They will grow again in spring-time. Therefore the Celts buried their dead 
with horns as an emblem of resurrection. Warriors all over the world 
wear horns to intimate their bond with death. The rune signifies death 


and life, metaphysically the conjunction of non-manifest ‘reality and 
life. 


One may even see in the upturned rune [b] ur the shape of the 
trap for elks described by Julius Caesar. Hunting the elk was the main 
proof of manhood for youths in all Germanic tribes. 


At Abbots Bromley in Staffordshire an ancient dance takes place 
now in September. It is performed by six dancers wearing horns of 
reindeer, which are kept in the church for this occasion, and by other 
dancers disguised one as a horse, one as a jester (in the Middle Ages 
Sagittarius is also known as joculator, the jester), one as a woman and 
one as a hunter who goes through the motions of shooting arrows at 
the reindeer.(7) 


Ur is animal vitality and fecundity in general, semen and rain; 
in Old Icelandic ur means “drizzle”, in Sanskrit vrsa is the bull. 


The ideas symbolised by the first two runes as well as their zodiacal 
correspondence seem then to be identified. The other runes follow in 
the ordinary order of the alphabet of futhark but run counter-clock-wise 
along the circle of the zodiac. 
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the Germanic tribes bordering the Roman Empire. 4) Thus he attributes 
(rather high-handedly, since it is the second letter of the Anglo-Saxon 
runic alphabet or futhark) number | to the rune Zr “the elk" [A] or 
[P] and considers it therefore equivalent to the symbol of the bull, 
the first creature of Ahura Mazdà's world. The second rune (actually it is 
the third) was to him the symbol of division and of strife while the 
third one [FR] (actually the fourth) he thought should symbolise the 
triumph of goodness, and the fourth one [k] (actually the fifth), 
whose name is “wagon”, should correspond to the "chariot of the four 
elements." 


These coincidences, when they happen to be true, may be due 
to the general affinity of all religious systems. It is quite probable on 
the other hand, that the Germnaic initiates of the mithraic mysteries 
actually did work out something resembling Agrell's reconstruction. 


The most thorough work on the runes is K. Schneider's Die 
germanische Runennamen. (5) 1t detects many of the possible meanings, 
and yet it leaves the general system still unexplained. 


The so-called Anglo-Saxon series numbers 24 runes. Five more 
are listed in the Old English Runic Poem, but K. Schneider produces 
sufficient evidence to prove that they are modifications of one of 
other of the preceding 24, which are actually 12 pairs of opposites 
(positive-negative, male-female, active-passive). 


The first couple is formed by 1. feoh [¥] and 2. ur ۰ 


Feoh means cattle, or money, and ur is the elk. Feoh represents 
the tamed animal and ur the savage beast, with all the symbolical 
meanings that go with the two opposites. 


The Old English Runic Poem says: 


*[r]) feoh gives comfort to all 
but he shall liberally part with it: 
who wishes to obtain glory from God. 
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of all existing things. Woden, the god of inspiration and magic, offered 
himself up to himself, in order to obtain them. Nine full days he 
dangled starving and thirsting from the Cosmic Tree, from the 5 
axis, says the Norse Havamal: 


“I know that I hanged from the wind-swept tree 
nine full nights 

wounded by the spear sacrificed to Woden 
myself to myself, 

on that tree -nobody knows 
from what roots it grows. 

Nobody gave me bread nor offered me a drinking-horn — 
I looked down, 

caught hold of the runes, howling I caught hold of them, 
and fell from up there”.(2) 


The shamanistic ordeals, the North American sun-dance come to 
one’s mind, besides the Cross, which is also the Cosmic Tree, on which 
the Saviour’s agony lasts three hours. Runic lore, the vision of the 
Archetypes, is acquired only by facing death and identifying with the 
sacrificial essence of creation. Before mastering the runes, one has to 
learn and assimilate through patient and painful imitation the funda- 
mental sounds or rhythms of life: the Norse verb translated as “howling” 
in the passage from the Havamal, is oepa; the wind is called oep/ir 
“the Howling One" and the cosmic tree is “wind-swept”: it forms a 
structure of whirling currents, of archtypal vibrations. 


In 1928(3), Marstrander proved that each rune corresponds to a 
god and to the realities presided over by that god. Runes are in fact 
the Germanic equivalents of the Celtic ogams, but the identification 
of the divine forces corresponding to each one of them has remained 
rather vague. S. Agrell arrived at the conclusion that runes formed a 
magical alphabet of the same kind as the Greek alphabet of the Gnostics 
or as the Hebrew or the Arabic alphabets in the Qabbalah or Esoteric 
Islam. He even sought to identify a kind of short-hand record in runic 
notation of the mithraic initiation rites that had been introduced. among 
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THE RUNES AND THE ZODIAC 


The Runic alphabet was in use among the Germanic tribes by 
the first century B.C. According to Mommsen it was derived from the 
North-Etruscan alphabet that had been adopted by the inhabitants 
of the alpine region extending from Lugano to Meran. Whatever their 
origin, runes were more than mere letters, The word rune in Old English 
means sign, mystery, the act of muttering under one’s breath for 
purposes of magic. The verb reonian means “to whisper". In Old Irish 
and Gothic runa means secret, in Old Saxon “muttering” and “counsel”. 
The verb ryna in Old Icelandic means “to consult", “to investigate". 


When the idea of the Holy Host had to be translated in Anglo-Saxon 
terms, Aelfric, in his famous homily on the Eucharist, called it a rune 
“because one thing is shown and another meant. What we see. has a 
bodily form but what we mean thereby has spiritual power. God's rune 
is a pact (wedd) and a form (hiw), Christ's body is truth. We are arcanely 
faithful to the pact in order to reach that trüth, and thereby the 
pact is fulfilled”. 


Runes were the source of magic power and of metaphysical 
knowledge since they represented the archetypes, the primary essences 
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The sky above, on the contrary, is an immense expanse 
of deep blue. Is this azure the real color of the sky? Or 
does it look so beautifully blue because it is at such a 
distance from us? 


(However it may be,) to the eyes of the Bird, looking down 
now from its height, our world is perceived as something 
equally beautiful. 


Our physical world looks to the Bird infinitely blue, so clean and 
beautiful, because the world in his eyes has already been completely 
transfigured, transubstantiated. The fundamental difference between the 
shamanic ego of the “Elegies of Ch’u” and the Taoist ego is that for the 
latter there is no real “return” from the mythopoeic journey to the 
empirical world. More strictly speaking, the Taoist also does return from 
the journey to the world, but the world to which he comes back is just 
the same spiritual world which he has been experiencing during the 
journey. It is in this sense that I say: For the Taoist there is no "return" 
from the journey. His metaphysical vision has completely transformed 
the physical world. And such a transubstantiated world js his "ordinary" 
world. The Taoist ego hovers forever free in its own world, untouched by 
the sufferings and miseries of human existence. Unlike the Ch’u shaman 
whose soul returns from its celestial journey to the tragedy of existence 
in the physical and practical order of things, the Taoist sees no disparity 
between his empirical ego and the shamanic ego. For him, existence in the 
physical and practical world is itself pure play, a perpetual “free wander- 
ing" as Chuang Tzu calls it, in a world of metatemporal Time and 
metaspatial Space. 


Toshihiko Izutsu 
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describes this metaphysical ‘ascension’ of his soul under the form of a 
celestial journey. Leaving behind the empirical world, the Taoist ego also 
goes on a spiritual journey into vast distances. At the beginning of the 
“Book oí Chuang Tzü" we encounter a typical mythopoeic description 
of a celestial journey of this kind. The images that appear in this 
description are all of a cosmic grandeur. 


In the dark mysterious Ocean of the northern limit of the 
world there lives a Fish whose name is K’un. Its size is so 
huge that nobody knows how many thousand miles it is. 


This Fish transmutes itself into a Bird whose name is P’éng. 
The back of P’éng is so large that nobody knows how many 
thousand miles it is. 


Now the Bird suddenly pulls itself together and flies off. 
Lo, its wings are like huge clouds hanging in the sky. Taking 
advantage of the raging storms of wind that cause the turbulence 
of the Ocean, the Bird starts on a journey toward the dark 
mysterious Ocean of the South. The southern Ocean is the 
Lake of Heaven. 


From the vertiginous height to which he soars up the Bird looks 
down upon our earth. The “worldly” world of ours is still there with all 
material interests and sordid desires bubbling and foaming in an Inferno 
of human relations. But strangely, this "dirty" world looks to the eyes 
of the giant Bird as something indescribably serene and beautiful — a 
symbolic indication that for the Taoist ego the *'dirty" world is no longer 
“dirty”. 


Chuang Tzi continues: 


(Look at the world we live in.) There the ground vapor is 
stirring. Dust and dirt are flying about. The living beings are 
blowing fetid breaths upon each other. 


46 


Ch’u Shamanism, the images are simply sensuous images. They constitute 
among themselves a self-contained world of sensuous forms. It is a 
sensuous world of the empirical ego. But the images do not point to 
anything lying ontologically beyond them. They have no doubt deep 
psychological significance as original configurations of the subconscious 
activity of the mind. But they have no ontological significance. 


In Taoism the situation is different. For here the mythopoeic 
images are all made to function as bearers of clearly ontological meanings. 
An ecstatic philosopher like Chuang Tzü does not allow himself to get 
lost in the profusion of images that emerge out of his mythopoeic 
consciousness. He is a perfect master of them. For he knows well the real 
source from which they originate. His spiritual "ascension" is toward 
the primordial Origin of Being itself which Lao Tzu metaphysically 
calls the state of "non-Being", the ontological state of an absolute 
undifferentiation before it is articulated into myriads of things. It is 
this “ascension” to the primordial Origin of Being that is clearly referred 
to in the last words of the Ch'u poem “Travelling Afar” which I have 
quoted above. 


In the middle of this ascensional course the Taoist ego experiences 
an unusual ontological state in which all physical things of the empirical 
world, still remaining perceptible as “things’’, lose their material gravity 
and fixity, and begin to float as it were in the air, intermingle and inter- 
penetrate each other, tending toward a complete fusion in the primordial 
state of absolute Undifferentiation. The things in such a state of onto- 
logical ambiguity prior to reaching the final state of absolute Unity 
express themselves in the dimension of sensuous experience in the 
form of strange imagery.{18) 


Faithful to the universal tradition of Shamanism, the Taoist 


(18) See my The Archetypal Image of Chaos in Chuang Tzu — The Problem of the 
Mythopoeic level of Discourse in the “Yearbook of Comparative Criticism” ed. 
by Joseph Strelka, Pennsylvania, 1971, pp. 269-287. 
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culture of the Yin dynasty. It is a very special form assumed by the 
spiritual heritage of the Yin Shamanism as it developed in the southern 
State of Sung(16) bordering the State of Ch’u. But in the State of Sung, 
due mainly to the extraordinary activity of Chuang Tzu, the shamanic 
spirit of the Yin dynasty took in its historical development a markedly 
different course from what we observe in the State of Ch’u. The result 
was the formation of what we now know under the name of ancient 
Taoism. 


Without going into unnecessary details, I would simply state what 
seems to me to be of highest importance for my purpose; namely, 
that there is absolutely no tragic aspect observable in the ego-conscious- 
ness of a Lao Tzü or Chuang Tzü. The shamanic ego — if we could still 
call it “shamanic? — of Taoism is not a tragic existence. And this 
absence of tragic sense in Taoism comes, in my view, from the fact 
that there is no existential tension between the ordinary, empirical 
ego and the shamanic ego. There is no such bifurcation of the ego here. 


Of course, in Taoism too, the starting-point is the empirical ego. 
By means of a kind of yogic exercise called the "purification of the 
mind” and “sitting in oblivion” (17) the consciousness of the empirical 
ego is wiped away, and there gradually opens up an entirely new world 
of visionary images. 


As far as the interminable emergence of images is concerned Taoism 
is not essentially different from the shamanism of the “Elegies of Chu”. 
But the former differs from the latter in an important respect. In the 


)16( We would do well to remember that the State of Sung was a country in which 
the descendants of the Yin people had been given special permission by the conquerors 
of the Yin State, ie. the rulers of the Chou Dunasty, to continue to live with all 
their age-old traditions of the cult of spirits and shamanic practices. 


(17) For details about this technique, see my The Key Philosophical Concepts in 
Sufism and Taoism Il, Tokyo, 1967, pp. 57-58, and my Eranos Lecture, The Absolute 
and the Perfect Man in Taoism, Eranos-Jahrbuch XXXVI, Zürich, 1968, pp. 411-420. 
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ego, also in the first person. The soul, however, does not here encounter 
any difficulty as it does in the L/ Sao. Everything goes smoothly. And the 
ending verses of the poem depict the shamanic ego attaining to the 
highest stage of spiritual perfection. 


Downward, in the bottomless depths, 
the earth is out of sight. 
Upward, in the vast expanse of the Void, 
the heaven is out of sight. 
The eye is dazed; nothing is heard. 
Transcending even the state of non-action, 
attaining to absolute serenity, 
I am now identified with the 
Primordial Origin of all things. 


It must be noted, however, that the spiritual state here depicted is 
too far removed from the typical shamanic spirituality; it is rather Taoist 
spirituality. As is clear from the use of the typically Taoist Phrase “‘the 
state of non-action or non-doing", we are already in the world of Taoism. 
And the ego, the subject of the ecstatic journey described in this poem 
is not so much a genuine shamanic ego as a Taoist ego, the so-called 
“True Man" of the Taoist tradition originating from Lao Tzü and 
Chuang Tzu. 


l cannot in the present paper give a detailed account of the 
formation and structure of the ego-consciousness in ancient Taoism. I 
shall restrict myself to making just a few remarks concerning some of the 
characteristic features of the Taoist ego insofar as they elucidate, by 
contrast, the nature of the shamanic ego-consciousness as we observe 
it in the works of Ch'ü Yüan. 


As I suggested at the outset, the ancient Taoism of Lao Tzu and 
Chuang Tzu historically speaking belongs to the tradition of the shamanic 
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I waited for the wind to rise. 
With a gust of wind I soared up to the sky. 


I watered my Dragon-horses at the 

bathing Pool of the Sun. 

I tied my reins to the Cosmic Tree of the East. 

I broke a twig of the Sacred Tree 

with which to strike back the Sun. 

For I wanted to roam about for a while to my 
heart’s content. 


The journey goes on like this. However, even in the midst of the 
profusion of mythical images the shamanic ego of the Li Sao does not 
find itself happy and contented. Apart from the numberless difficulties 
encountered on the way, the ego-consciousness of the first dimension 
from time to time unexpectedly intrudes itself into the third dimension 
and troubles the shamanic ego. Throughout the poem there runs 
a dark, tragic tone of frustration. And the celestial journey ends in a 
fiasco. The empirical ego finally gains the upper hand. The soul, instead 
of returning victorious from the journey, comes back to the body, 
dejected and depressed. 


Thus the shaman-poet Ch'ü Yüan was after all a man doomed to 
frustration and unhappiness. Even in the dimension of shamanic ex- 
perience he was unhappy. Much deeper was his sense of misery in the 
non-shamanic, so-called “secular” domain of worldly affairs. He is said to 
have committed suicide by jumping into a river, holding a heavy stone in 
his arms. 


It is interesting to note in this connection that the above-mentioned 
“Travelling Afar”, another long shamanic epic in the “Elegies of Ch’u”, 
composed most probably by an anonymous shaman-poet of the Han 
dynasty, gives a description of a similar celestial journey of the shamanic 
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I plucked soft lotus petals to wipe my welling tears 
That fell down in rivers and wet my coat front.(15) 


The poet is bitterly conscious of his empirical ego — his non- 
shamanic ego — as the subject of unbearable sufferings. This extreme 
psychological tension brings about the above-mentioned transition of 
the ego-consciousness from the first dimension directly to the third. 
Suddenly he starts on a celestial journey. In describing the fantastic 
experiences he undergoes in this journey the poet still continues to 
speak in the first person. But, as we already know, the first person 
no longer represents his empirical ego. It is now the shamanic first 
person representing his Aun-soul as the shamanic, mythopoeic ego. 


The empirical world which the empirical ego experiences in the 
first dimension is an ordered world. The original chaos of sensory 
impressions is put into a conceptual mold which neatly partitions 
it and forges out of it a special order that we usually regard as the 
“ordinary world”. The shamanic ego which is now actualized in the third 
dimension creates around itself a peculiar world of its own by arranging 
the original chaos of sensory impressions into a peculiar order. The 
shamanic order of things which is created in this way is a product of 
the purely mythopoeic function of the mind based on the magico- 
associative function of language. As such, it is of a completely different 
nature from the empirical order of things. Yet it is surely a self-contained 
visionary order except that it may be said to be closer to the original 
chaos of sensory impressions than the more neatly rationalized order of 
things in the empirical dimension of experience. In order to give at 
least some idea of the mythopoeic experiences of the shamanic ego in 
the dimension I shall reproduce here the first few verses of the Li Sao 
describing the beginning of the celestial journey. 


Having yoked four Hornless Dragons 
to my Phoenix-Carriage 


(15) Translation by D. Hawkes, jbid., p. 56. 
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with all the dangers and horrors that await the vagrant'souls in the 
world of mythical images. But his soul, the shamanic ego, knows the 
main roads of the mythical geography so that it rarely goes astray. 


For the shamanic ego thus realized in the third dimension, the most 
typical experience is that of celestial journey. The celestial journey is 
indeed a universal phenomenon in Shamanism. It is an ever-recurring motif 
in shamanic literature, found in various, but structurally similar, forms 
all over the world at all levels of cultural development. 


In the “Elegies of Ch'u" the theme of the celestial journey appears 
twice in a highly elaborated poetic form. One is a poem called “Travelling 
Afar”, a shamanic epic composed in the Han dynasty, and the other is 
Li Sao, a work by the shaman-poet Ch'ü Yüan himself. Particularly 
famous as a masterpiece in Chinese literature is the Li Sao (meaning 
probably ‘Encountering Sorrow” or “an encounter with my own 
troubled mind”) a long shamanic epic comprising 375 verses in which 
the shaman-poet Ch'ü Yüan describes what his Aun-soul — the true 
shamanic ego — experiences in the course of its "wandering in the 
far-off regions” of the image-world.(14) 


The poem begins with a description of the miserable situation 
in which the poet is placed in real life, surrounded by mean people at the 
Court amidst the turmoil of political intrigue, personal envy, hatred 
and animosity. He alone is morally clean, righteous and upright. The 
world around him is wholly corrupted. The poet here speaks in the first 
person. The first person refers to his ego-consciousness in the first 
dimension as I have explained earlier. 


In utter despair tears stream down his cheeks. 


Many a heavy sigh I heaved in my despair, 
Grieving that I was born in such an unlucky time. 


(14) See the complete English translation by David Hawkes: “Encountering 
Sorrow”, ibid., pp. 51-62. 
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men with nine heads each; a monster with a tortuous back and a sharp 
horn on his forehead, three-eyed and with the head of a tiger, his body 
like a bull, who, with a bloody thumb runs after men as a gale wind and 
finds in human flesh a sweet relish. There is a huge snake, nine-headed, 
who swiftly comes and goes and nourishes its heart by swallowing men. 
There are red ants as huge as elephants, and wasps as big as gourds. 


Nature also is very different from the beautiful Nature which the 
soul is accustomed to see while it is united with the body in the ordinary 
world. In the eastern region of the image-world in which the soul now 
finds itself, ten suns, coming out of the horizon one after another, melt 
metals and dissolve stones. To the West there extends a vast desert 
of moving sands over a thousand miles, in the midst of which there are 
bottomless chasms roaring like thunder which would swallow up the soul, 
dashing it to pieces. 


It is hard to convey in translation the strange fascination of the 
horror and dark beauty characterizing the original poem. 3) It is a 
work of pure shamanic inspiration, a verbal reproduction of the mytho- 
poeic experiences of the soul, the fun, the shamanic ego. 


For our immediate purpose, however, the poem is valuable in that 
it makes it clear to us in how perilous a state the soul finds itself 
once it has forsaken the body. But the peril is mainly for the souls of 
ordinary people. The situation is different with experienced shamans. 
Generally speaking, a shaman is one who knows how to control the soul. 
Of course he can handle with professional dexterity the souls of other 
men. But he is further the master of his own soul. He can even inten- 
tionally send his soul out into vast distances. His soul is well acquainted 


(13) The poem is too long to be reproduced here /7 toto.Fortunately there isa com- 
plete English translation of it by David Hawkes: “The Summons of the Soul” in 
Anthology of Chinese Literature ed. by Cyril Birch, New York, 1965, pp. 73-78. 
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The soul (Aun) goes alone and stays in a far- 
off country. 

Like flowing water it is gone;it will not 
come back. 


It is extremely important to remark that it is the soul, the fun, 
which has thus wandered out of the body that constitutes the shamanic 
ego in the third dimension. The real shamanic ego is not the shaman as a 
person. Rather, it is the soul that has disengaged itself from his body. 
The ego here is the self-consciousness of the vagrant soul as the subject 
of fantastic experiences in the extraterrestrial regions in which it roams. 
No less important to remark is the fact that whereas in the second 
dimension recourse is had to ritual purification of the body, the fumiga- 
tion of the place, music, dances and songs in order that the shamanic 
ego be actualized, here in the third dimension a violent emotion or any 
unusually strong psychological tension is all that is needed in inducing 
a shamanic state. Otherwise expressed, the transition from the first 
dimension of the ego-consciousness to the second is effectuated through 
a complicated process of magico-ritual acts, while the transition from 
the first dimension to the third is essentially psychological. This is the 
case throughout the “Elegies of Chu”. 


The Aun-soul, once out of the body, steps into a very perilous 
sphere. It has to go through places filled with all kinds of dangers 
and frightful beings. A poem called “The Summoning of the Soul” 2) 
in the “Elegies of Ch'u" gives a vivid description of the horrors which the 
roaming soul must encounter in its wandering. The picture presents 
a lurid and ghastly world of primordial visions — a landscape of the 
subconscious depths of the psyche. It is a world inhabited by people 
with tattooed faces and blackened teeth who offer the flesh of men 
to their gods and who prepare salty paste out of human bones; giants a 
thousand feet tall who search for souls to catch and devour them; 


(12) Chao Hun by Sung Yi (ca. 290 — ca. 223 B.C). 
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ego-consciousness. 


The two souls which the ancient Chinese believed in are hun and 
p'o. The hun is the superior and spiritual soul, essentially connected 
with breath. It is of a Yang nature. The p'o, on the contrary, is the 
earthly and bodily soul of a Yin nature, essentially connected with the 
blood, and charged with the supervision of all the bodily and physical 
functions of the organic life. At death, the Aun is believed to ascend to 
the sky whereas the p'o is believed to go down into the earth. (1 O) 
Of these two souls it is the hun that plays the essential role in Shamanism. 
The hun by nature is instable, fretful, and volatile. It is ready to extricate 
itself from the p'o with which it is usually united and leave the body at 
any moment even while the man is still alive. Illness is caused by its 
temporal absence from the body. Dreams are nothing other than 
experiences of the vagrant soul while the body is in the state of sleep. 
Extreme anxiety, apprehension, restlessness, sorrow and sadness — indeed 
any psychological tension and agitation going beyond certain limits 
are liable to cause the soul to wander out of the body. In a poem 
"A Lamentation for the Destiny” (! D there is a fine description of 
this phenomenon. 


Ah, I shall thus live in distress till the end of my life. 
Left alone, writhing in sorrow, I remain awake in bed. 
My mind is heavy with upsurging . worries. 

The soul (hun) goes roaming about distant places. 


(10) In the Li Chi ("The Book of Rites”, XI) we read: “(When a man dies) his hun, 
the spiritual principle goes back to Heaven, while his p'o, the bodily principle returns 
to Earth. It is for this reason that when we perform memorial rites in honour of a dead 
person we invoke his hun and p'o respectively out of the Yang realm and Yin realm 
of the universe". There are in Chinese literature innumberable references to the two 
souls, showing that this was a universally accepted conception among the ancient 
Chinese, not at all confined to strictly shamanic circles. 


(11) Ai Shih Ming composed by a Han Dynasty poet on behalf of Ch'ü Yüan. It is 
found in the “Elegies of Ch'u." 
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in his proper world of creative imagination. No more is there any need 
of "deification"; the shaman in this dimension does not need to be 
“possessed” by any deity or spirit. The ego he is aware of is now a 
gigantic Ego standing alone on its own, a master of its own world of 
fantastic imagery which it creates and projects around itself. 

The transition from the empirical ego-consciousness in the first 
dimension to the genuinely shamanic ego-consciousness in the third 
dimension may be explained in terms of the emergence to the plane of 
daylight consciousness of primordial images that ordinarily remain 
confined in the dark regions of the psyche. The images suddenly burst 
out of the subconscious confinement and, assuming symbolic meanings, 
reveal themselves as original configurations of the psyche. 


But Shamanism has its own way of explaining the phenomenon, 
which may best be presented as the shamanic theory of the soul which is 
universally found in various forms throughout the world in any period 
of human history, wherever and whenever Shamanism is at work. The 
Chinese variety of this theory is characterized by a belief in the existence 
of two different souls in each individual person. 


As has often been pointed out by many scholars working in any 
field related to Shamanism, the theory of the soul is of supreme im- 
portance for an appropriate understanding of all shamanic phenomena. 
The concept of the soul is indeed the central axis of Shamanism. The 
shaman, as Eliade remarks, (9) is “the great specialist in the human soul”. 
He is thoroughly acquainted with the “drama of the human soul, its 
instability, its precariousness”. He knows also “the forces that threaten 
it and the extraterrestrial regions to which it can be carried away”. 


Such being the case, we must have at least some knowledge of the 
theory of the two souls characteristic of the ancient Chinese if we are to 


understand the internal structure of Chinese Shamanism in the particular 
context of the “Elegies of Ch’u”. And this is particularly the case with 
regard to what we have designated as the third dimension of the shamanic 


(9) Mircea Eliade: Shamanism: Archaic Techniques of Ecstasy, Eng. tr. W.R. Trask 
London, 1964, p. 8, p. 182, pp. 216-217. 
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There is a faint glow in the sky; 

Soon will he arise out of the east, 

Casting his rays on the balcony of my place 
Under the Cosmic Mulberry Tree. 


As I gently urge my horses forward 

The night grows pale and brightly does morning dawn. 
Harnessing Dragons to my chariot of Thunder 

I go with banners of cloud fluttering in the wind. 
Heaving a long sigh, I am now going to ascend. 


The poem continues like this until it comes to an end by describing 
(always in the first person) how the sun disappears in the darkness of the 
night. It is interesting and important for our purpose to observe that 
this poem discloses at the very outset a kind of structural contradiction 
in the use of personal pronouns. The whole poem in which the shaman is 
supposed to speak in the divine first person, begins with an objec- 
tive description of the rising sun. And naturally the description is given in 
the third person. In other words, there is here observable discrepancy 
between the human ego of the shaman and the divine ego of the sun-god. 
And this would further seem to suggest the difficulty with which the 
divine first person becomes definitely actualized in the shaman even when 
the latter happens to be in an intense state of mythopoeic excitation. 


Turning now to the third dimension of the shamanic ego-conscious- 
ness, I would begin by observing that it is in this dimension that the ego is 
found shamanized in the most typical way. Here the shaman experiences, 
and lives in, a world of fantastic imagery which is. peculiar to him and 
which has nothing to do with the “profane” world as he experiences it in 
the dimension of the empirical ego. Unlike the ego-consciousness in the 
second dimension in which it finds itself in an uncertain, unstable state 
between the divine and the human, the ego of the shaman in the third 
dimension is finally stabilized as the subject of truly shamanic experiences 
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Beloved. Because of this separation the shaman is tormented by wistful 
longing and painful yearning toward the object of his love. In a poem 
called “Lady Hsiang’) the shaman sings: 


The daughter of the Heavenly Emperor, 

She has come down to the northern shore of the lake. 
In the far-off distance I faintly discern her figure. 

The sight makes me anxious and sad. 

Sad is the whispering of the autumn wind, 

As it blows over the Tungting Lake, 

The leaves of the trees never cease to fall and scatter. 


A melancholic landscape — it is a symbolic projection of the 
inner melancholy of the shaman onto the external Nature which 
surrounds him. The shaman here is aware of himself being fretfully kept 
at a distance from the Beloved. He is only gazing at her figure from 
afar. The shamanic ego at this stage is far from being “deified”. 


Sometimes, however, on rare occasions the “deification? of the 
ego is temporarily completed. The spirit descends and completely 
"possesses" the shaman. Then suddenly the divine ego begins to speak 
in the first person through the first person of the shaman. The shaman 
loses consciousness of his own human ego and speaks on behalf of the 
divine ego. We see a typical example of this phenomenon in a poem 
entitled “Lord of the East” (8) the whole of which is a monologue of the 
newborn sun-god himself. The sun-god speaks in the first person. Let me 
quote a few lines from the beginning of the poem: 


(7) Hsiang Fu jên of the “Nine Songs". The Lady of the Hsiang here invoked was 
one of the two daughters of the legendary Emperor Yao, who immediately after the 
death of her husband, Emperor Shun, died throwing herself into the Hsiang River. 
She came to be venerated in the South as a river-spirit. 


(8) Tung Chin, one of the “Nine Songs". 
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ego, except that he realizes it as unusually transfigured in such a way 
that he feels his ego is now able to get into direct communion with 
the sacred ie., just ready to be possessed. 


And it is in such a state of spiritual ambivalence fluctuating between 
the purely human and the purely divine that there often develops 
between the shaman and the deity he invokes an amorous relationship. 
As Arthur Waley has remarked, “the shaman’s relation with the Spirit 
is here represented as a kind of love affair". 4) 


The union of the shaman’s ego with the Spirit (called by Waley 
“a sort of mantic honeymoon") is soon over; the Spirit proves fickle and 
the shaman wanders about love-lorn waiting impatiently for the lover’s 
return, Ó 


Viewed from this angle, the “Elegies of Ch'u" is permeated with an 
erotic atmosphere. In fact, sexual emotion aroused by an expected 
or longed-for union with a deity constitutes one of the central themes 
of the “Elegies of Ch'u". Sometimes the shaman describes himself 
enjoying an amorous rendezvous with a deity with whom he is “in love". 
The poem called “The River God" (©) for example, is a poem in which a 
shamaness describes in the first person how she once enjoyed a rendez- 
vous of this nature with the god of the Yellow River. 


In such a situation, the shaman and the deity, ie. his divine 
Beloved are two distinct persons. No matter how transfigured mytho- 
poeically the shamanic ego may be, it remains a human ego which is 
bitterly and keenly conscious of its separatedness from the divine 


(4) Arthur Waley: The Nine Songs (City Lights edition, San Francisco, 1973) 
Introduction, p. 13. 


(S) Ibid, p. 14. 
(6) Ho Po, one of the "Nine Songs". 
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Brilliant and shining, the 0 

Comes down to me to stay awhile. 

Too soon, he soars up all of a sudden, 
Disappearing amidst the clouds, far far away. 


Yearning after the Lord who has left, 
I heave again and again a deep sigh. 
Distressed and depressed is my heart, 
Sad and afflicted I here remain. 


The poet says that the god comes down from heaven in winding 
and sinuous curves. There is evidently here a serpent-image, suggesting 
that the cloud-god is imaged in the form of a heavenly Serpent. But that 
is not an important point for our immediate purpose. What is important 
to observe is that the god, whatever he might be, descends and "possesses" 
the shamaness, but leaves her in a few seconds. We must remember 
that this is not at all an exceptional case. Quite the contrary; this 
represents the most typical pattern of shamanic experience in this 
particular dimension insofar as we can see it documented in the “Elegies 
of Chu”. 


Speaking in general terms we must say that the unio mystica for 
the shaman at this stage is but a brief, transient experience. Certainly, 
even under such conditions, the ego of the shaman is not an ordinary 
ego, ie., the ego in the first dimension. For here the ego is obviously 
the subject of truly shamanic experiences. The mythopoeic function of 
the mind is clearly at work. Otherwise, an unusual event such as is 
described in the poem just quoted would simply be unimaginable. The 
shaman here is definitely in an image-world. The whole event is taking 
place in a closed image-world of the shaman. 


And yet, we must note, the ego of the shaman is his or her ego, a 
fully human ego of his or her own. As attested by the poems of the 
“Elegies of Chu” falling under this category, the shaman most of the 
time clearly retains his self-consciousness. The ego is realized as his own 
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in order to induce the god or goddess to descend from heaven and 
possess the shaman, male or.female as the case may be. 


In invoking a male god, for instance, a shamaness purifies herself 
with water perfumed with aromatic plants, puts on a multi-colored 
flowery garment. In the fragrance of burning incense, with a sweet- 
smelling flower in her hand she dances a graceful dance to the accompani- 
ment of songs, drums and flutes until the god comes down and ‘‘pos- 
sesses" her. 


Here I shall give as a concrete MUS a part of a poem called the 
“Invocation of the Lord of the Clouds". 3? In this poem the shamaness 
who plays the principal role speaks in the first person. Let us note that 
the first person refers to Her shamanic ego, and not the divine or 
deified ego. Although she is in an unusual spiritual state, she is far from 
being unified — except for a short while — with the god so that the 
god himself does not have time, so to speak, to express himself in the 
first person. 


Thus the shamaness begins to sing: 


I have taken an orchid-bath. 

My hair I have washed with perfumed water. 
Five-colored garments I wear 

Sweet-scented and beautiful, like a flower am I. 


(Here the shamaness describes her own self in a state of ritual purity, 
ready to be possessed by a deity. Then the deity makes his appearance.) 


Winding and sinuous, the god descends from heaven, 
Descending, he alights on my body. 

Glittering and glistening, he illumines the world 

In an unending blaze of his eternal light. 


(3) Yün Chung Chin, one of the "Nine Songs". 
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righteousness he is destined to live in this world as an outcast. 


Such is the ego-consciousness of the shaman-poet in the first 
dimension, ie., the non-shamanic ego existing in the non-shamanic 
circumstances of the mundane world. Forlorn and alienated, he is 
keenly conscious of himself as an ego in the midst of the wilderness 
of a strangely alien — to his mind — world which is generally known 
under the name of the “ordinary world.” 


The second dimension of the ego-consciousness as distinguished 
above is characterized by the shaman-poet’s subjectively experiencing an 
inner transfiguration of his ego toward “deification”. With this experience 
he steps into a sphere of what we may properly consider the shamanic 
world. Here the ego disengages itself definitely from the factual world and 
establishes itself on an entirely different level of spiritual experience, 
transfigured into a non-ordinary, shamanic-mythopoeic ego. The shaman 
still remains in contact with the physical world. But the physical world or 
Nature appears transfigured in an unusual light of mythopoesis. Even for 
a professionally trained shaman, however, this transition from the 
empirical, non-shamanic ego-consciousness to the shamanic ego-conscious- 
ness is not at all an easy process. 


The transition experience is induced by invocation of a spirit or 
god in the form of a magical ceremony usually called “shamanic séance”. 
In the particular section of the “Elegies of Ch’u” consisting of nine 
ancient shamanic songs(2) we find such shamanic séances beautifully 
depicted, though conspicuously dramatized. According to the “Nine 
Songs”, the general rule is that when the god to be invoked happens to 
be a male god a female shaman or shamaness plays the principal role, 
whereas with a goddess it is a male shaman who leads the ceremony. 
In. either case, the séance must be performed with due preparations 
and meticulous care, fulfilling all the conditions required by the ritual 


(2) These “Nine Songs” are all said to have been composed by Ch'ü Yüan him- 
self. 
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might be. He exists in the commonplace world of empirical experience 
surrounded by ordinary physical things and living in close relation, both 
personal and social, with other ordinary human beings. The only 
remarkable point about him in this dimension is that he looks at the 
world from a very rigorous ethical point of view. The empirical world he 
lives in and the physical things he encounters around. him raise only 
moral problems. 


In this dimension Ch'ü Yüan the shaman-poet appears as a tragic 
figure. His ego-consciousness is that of a hero of the tragic drama of 
life. Being by nature a man of unusual spiritual qualities, he is, even in the 
dimension of ordinary, day-to-day existence, alienated from the rest of 
the world. He has a clear consciousness of his own self as an outsider. 
Knowing well the "other" world of purity and serenity beyond the 
horizon of the material order of things, he is the more unhappy in this 
world of moral turbidity. 


The whole world is muddy and turbid, 

I alone am clear and limpid. 

All men are drunk, 

I alone remain sober, 

Wherefore am I thus expelled from their company. 


Fain would I throw myself in the 

swirling water of a river. 

Fain would I find my grave in the belly of a fish. 
How could I bear the dust of the mundane world, 
Covering up the immaculate, white body of mine! (D 


He feels himself too immaculately pure to associate with the 
people. He is a man of uncompromising righteousness. Because of his 


(D Ya Fu, “Fisherman” attributed to Ch'ü Yüan. 
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fantastic mythical images. As recorded in many anicent books of history 
and geography, the culture of Ch’u in the fourth and third centuries B.C. 
was immersed in a markedly shamanic atmosphere; the whole structure 
of human existence ranging from the highest sphere of State politics 
down to the minutest details of the daily life of the common people, 
was permeated and dominated by the spirit of Shamanism. 


Among the poets of the “Elegies of Ch’u” the most famous was 
Ch'ü Yüan (ca. 343-ca. 283 B.C.) The interesting thing about him 
from our point of view in this paper is that he was a poet of rare genius, 
unanimously recognized as one of the greatest in the entire history of 
Chinese poetry, but that he was at the same time a shaman of extra- 
ordinary caliber. He was a shaman-poet in the true sense, which makes 
him entitled to be considered a representative of poetic Shamanism in its 
highest elaboration. 


With these preliminary remarks we may now turn to our immediate 
topic, the problem of the formation and structure of the shamanic ego- 
consciousness. With regard to this problem a careful examination of 
the “Elegies of Ch'u" discloses the fact that in this collection of shamanic 
poems (and, in particular, in the works of — or at least attributed to — 
Ch’t Yüan) there are distinguishable three major forms of ego-conscious- 
ness. Or we might say that the ego-consciousness of the shaman-poet 
is realized in three different dimensions: (1) the consciousness of the 
ordinary, empirical ego, (2) the consciousness of the ego in a state of 
mantic possession or in a state in which it is just about to be possessed 
by a deity or a spirit, and (3) the consciousness of the human, but 
typically shamanic and mythopoeic ego as the subject of shamanic 
experiences in its own image-world. The first one is non-shamanic, 
whereas the second and the third are clearly shamanic. 


In the first of the three dimensions here distinguished, the shaman- 
poet is but an ordinary person, no matter how extraordinary a person he 
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assumes is a complex of divergent factors. It can therefore be approached 
from a number of different angles. My only concern in the present 
paper is with the ego-consciousness of the shaman, to see how the 
mythopoeic function of his mind builds up his image of his own ego 
in a peculiar form and how this ego creates out of the chaos of sensory 
impressions a self-contained synthetic unity of an image-world consisting 
of magico-mythical powers and symbols. 


Such being my sole purpose, I have no time here to give a description 
of the history of Shamanism in ancient China, very colorful, interesting 
and important though it is in itself. I must be content with simply 
stating that the Yin dynasty which is the earliest historically documented 
period of China, extending from the 18th century to 12th century B.C., 
was characterized by a culture predominantly and thoroughly imbued 
with the spirit of Shamanism, and that the above-mentioned two types 
of Shamanism both took their origin from the shamanic trend of the 
Yin culture. They were two different forms assumed by the spiritual 
heritage of the same culture at two different levels of mythopoeic 
consciousness. 


Of the two types of Chinese Shamanism which we are going to 
discuss, the poetic one of the “Elegies of Ch'u" remains closer and more 
faithful to what is generally recognized as the most primitive form of 
Shamanism, whereas the metaphysical variety represented by Lao Tzu 
and Chuang Tzu is remarkably remote from original Shamanism to the 
extent that it may or perhaps must be regarded as a sort of philosophical 
“overcoming” of Shamanism itself. 


The “Elegies of Ch'u" is a collection of shamanic poems compiled in 
the Han dynasty, consisting of works composed by the first-rate 
poets of the State of Ch’u in the fourth and third centuries B.C. Ch’u was 
a country extending over the vast plain of South China around the 
middle reaches of the Yangtze River, a country of swamps, rivers, valleys, 
primeval forests and the mysterious lake Tungting (Tung T'ing), the 
largest lake in China, which was for the Chinese mind a source of 
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existence of things, the establishment of social institutions, and the 
nature and destiny of man in the world. The mythopoeic mentality is 
recognized to be very important also because, having been integrated into 
the various dimensions of mysticism and religion at the "higher" stages of 
culture, it has produced countless allegories, symbolic tales and poetry 
of supreme spiritual significance. However, its real importance lies rather, 
I think, in the fact that it constitutes one of the essential and integral 
parts of the very structure of the human consciousness. 


The mythopoeic images are nqw widely recognized to be autono- 
mous configurations of the human spirit itself. And in that capacity, the 
mythopoeic imagination — or we might as well say, the shamanic 
mentality — is still alive and active in innumerable forms among us in 
so-called modern society. Our social-cultural life is indeed permeated 
with mythopoeic elements. Thus for modern man Shamanism is not 
something that has already been overcome or that has to be overcome; 
the problem is, rather what it does and can spiritually accomplish for his 
existence. Shamanism in this sense présents to the modern man an 
existential problem. 


But without going further into an abstract, theoretical consideration 
of the significance of the mythopoeic function of the mind as the basis 
and origin of Shamanism, I would rather set out immediately to attempt a 
phenomenological analysis of the ego-consciousness in Shamanism as we 
can observe it in two of its most typical shamanic traditions in ancient 
China: namely, the poetic Shamanism represented by the poets of the 
“Elegies of Ch'u" and the philosophical Shamanism of Lao Tzü and 
Chuang Tzü more commonly known as Taoism. I shall devote far more 
space to the former than to the latter, for of these two it is the Ch’u 
Shamanism that is truly representative of the spirit of genuine Shamanism 
in China. 


Shamanism at any stage of cultural development and in any form it 
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of the function ofconceptualization and rational thinking has long been 
considered the most remarkable characteristic of man distinguishing 
him from the rest of the animal species. The mythopoeic function, 
representing as it does the antipode of the rational-scientific function of 
the mind, has consequently been an object of philosophical disrespect 
in the West in the theoretical consideration of man. 


It is not hard to understand why Shamanism, which is a typical form 
of the mythopoeic mentality, has been placed at the lowest of the low 
of all the stages of human spirituality. In fact, Shamanism was first 
discovered and investigated by Russian ethnologists among the tribal 
people in Central Asia and Siberia who were living under culturally the 
least developed conditions. And as such the concept of Shamanism 
was introduced to the academic world of Western Europe in the latter 
half of the seventeenth century. The word “shaman” itself was originally 
a Tungus word. It is well-known that Kant in his famous book on religion 
(Die Religion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft) mentioned 
Shamanism as the most primitive of all forms of religious belief in the 
history of mankind. 


The situation, however, has greatly changed in recent years. The 
tremendous importance of the mythopoeic consciousness has been 
recognized in various fields of humanistic sciences such as mythology, 
cultural anthropology, history of religions, depth-psychology, etc. And its 
philosophical significance has also been emphasized by many thinkers, 
notably by Ernst Cassirer who, in the second volume of his Philosophie 
der symbolischen Formen, has given it an important place in his philo- 
sophical system. l 


It has gradually been brought to light that the mythopoeic function 
of the mind is important from the viewpoint of the development of 
human consciousness because of the tremendous role it played in the 
ancient, so-called "primitive" stages of the cultural development of 
man as the progenitor of myths explaining the origin of the world, the 
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of Zen, Hung Jén (J.: Gunin, 601-674), we find the following remark on 
this problem. Advising the inexperienced aspirant to begin zazen by 
"sitting upright, with eyes and mouth closed and the mind kept tranquil, 
meditating one-pointedly on the mental image of the crimson sun as it 
sets beyond the Eastern sea", the author continues as follows: “It may 
happen that, sitting in zazen during the night, you see all kinds of things 
and events, sacred and profane. Various colors, blue, yellow, red, white 
and others, may emerge before your eyes while you are in a state of 
intense concentration. Sometimes you see a huge brilliant light shining 
forth out of your own body. Sometimes again you may see the Buddha 
in a bodily form. You may also see wonderous things quickly trans- 
forming themselves into one another. Whenever you have this kind of 
experience keep calm and never pay attention to any of these things. For 
they are all void and baseless. You perceive them all through the illusive 
activity of your own mind." 


Perhaps Zen Buddhism is unique among all known religions, not 
excluding even the other schools of Buddhism, in not attaching any 
value to mental images which usually surge out of the depths of the 
psyche in the early stages of the exercise of concentrated meditation. 


I have discussed at some length the negative role psychic imagery 
plays in Zen Buddhism just for the purpose of bringing to light by 
contrast the nature of Shamanism. For Shamanism in this respect stands 
at the extreme opposite from Zen. The world of Shamanism is a world 
of images. It is a world in which the primordial impulses and elemental 
drives of man are given a free rein and in which they act spontaneously, 
assuming the form of magical potencies and forces such as spirits, 
demons, monsters and gods. It is, in short, a world over which the 
mythopoeic function of the human mind holds full, undisputed sway. 


Ever since Aristotle defined man as a “rational animal,” the exercise 
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and tempting attractiveness are seen; horrifying figures appear. A pale 
flickering light is seen in the distance, or all of a sudden a dazzling light 


strikes the eyes. Various colors spread out. Strange sounds and noises 
are heard. 


One’s having perceptual experiences of this sort is unmistakable 
evidence that the deeper strata of consciousness are opening up. The 
empirical data of ordinary sensation and perception having been reduced 
to inactivity and inefficacy through zazen-meditation, the primordial 
impulses, fears and passions that have hitherto been lying hidden in 
the subconscious regions of the mind freely come up to the surface 
in a tumultuous tangle of images. In terms of the spiritual discipline, this 
in itself is a sign of certain progress achieved. In some of the religious- 
spiritual traditions of the East other than Zen, in Sufism, for instance — 
as we shall see in the next paper — this kind of experience is given a 
positive significance as a particular stage or stages that have to be 
passed through by the aspirant and is fully and systematically utilized 
for the purpose of inciting him toward further advancement on the Way. 


Zen masters are well-acquainted with this phenomenon, and they 
are all well aware of its significance. But they expressly and intentionally 
take a negative attitude toward it. For they put heavier weight on the 
grave danger involved in this kind of experience from the viewpoint of the 
practical methodology in training disciples and leading them toward the 
experience of enlightenment. As a matter of fact, the spontaneous 
emergence of primordial images could be such an enticing experience 
for those who are still in their novitiate that they are easily held captive 
in illusory appearances. Those who are not experienced enough are 
liable to become attached to their own mental creations. Therefore the 
master, knowing well that his disciple has advanced to a certain stage of 
samadhi purposely admonishes him to pay absolutely no attention to 
the images and just go ahead in the exercise of contemplation. 


In an early Zen text entitled “A Treatise on the Disciplining of 
the Mind” (Hsiu Hsin Yao Lun) which is attributed to the fifth patriarch 
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THE MYTHOPOEIC EGO IN SHAMANISM AND TAOISM 


(Editor's Note: This is the second of three lectures on "Ego Consciousness 
in Eastern Religions” delivered in New York for the Jung Foundation, 
October — November, 1975.) 


It may have been noticed that in my previous paper dealing 
with the basic structure of the ego-consciousness in Zen, no mention was 
made of the image-producing function of the psyche which is known to 
play a remarkably important role in almost all forms of religious 
experience including also the various schools of Buddhism. 


It is not that Zen does not know the image-world and its tremendous 
impact on the human mind. In fact it is a matter of common experience 
in Zen that as one continues to sit in zazen for a long time, and as one 
feels one’s state of contemplation deepened to some extent, almost in- 
evitably one reaches a stage at which one begins to "perceive" images 
of things which do not really exist there in the external world emerging 
one after another from no one knows where. Forms of unusual beauty 
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généreuse (8), elle est “vêtue du soleil" parce qu'elle est vêtue de la 
Beauté, "splendeur du Vrai", et elle est "noire mais belle" parce que le 
Voile est à la fois fermé et transparent, ou parce que, après avoir été 
fermé en vertu de l'inviolabilité, il s'ouvre en vertue de la miséricorde. La 
Vierge est "vétue du soleil" parce que, Voile, elle est transparente : la 
Lumiére, qui est en méme temps la Beauté, se communique avec une 
telle puissance qu'elle semble consumer le Voile et abolir le voilement, en 
sorte que l'Intérieur, qui est la raison d'être de la forme, paraît pour 
ainsi dire envelopper la forme en la transsubstantiant. "Qui m'a vu, .a 
vu Dieu" : cette parole, ou son équivalent, se retrouve dans les mondes 
traditionnels les plus divers, et elle s'applique notamment aussi à la 
"divine Marie", "vétue du soleil" parce que résorbée en lui et comme 
contenue en Lui (19), Voir Dieu en voyant l'homme-théophanie, c'est en 
quelque sorte voir l'Essence avant la forme : c'est subir l'empreinte du 
Contenu divin ensemble avec celle du contenant humain, et “avant” 
celui-ci en raison de da prééminence du divin. Le Voile est devenu 
Lumiére, il n'y a plus de Voile. 


Frithjof Schuon 


(18) L'Eglise russe célèbre une “fête du Voile" en souvenir d'une apparition de 
Marie à Constantinople, au cours de laquelle la Vierge enleva son voile lumineux 
et le tint, d'une facon miraculeuse, au-dessus de l'assistance. Or le mot russe pokrof 
signifie à la fois “voile” et “intercession” : la Maya qui dissimule l'Essence est en 
méme temps celle qui communique les gráces. 


(19) Les avatéras se trouvent "contenus" dans le Logos céleste qu'ils représentent 
sur terre ou dont ils manifestent une fonction, comme ils sont contenus préexisten- 
tiellement dans les Noms divins, qui diversifient les mystères indifférenciés de l'Essence 
et dont les aspects sont innombrables. 
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Dans l'usage terrestre, c'est-à-dire en tant qu’objet matériel et 
symbole humain, le Voile cache d'une part le sacré pur et simple, et 
d’autre part l’ambigu ou le périlleux. A ce dernier point de vue, nous 
dirons que Maya possède un caractère d'ambiguité du fait qu'elle voile 
et dévoile et que, au point de vue de son dynamisme, elle éloignede Dieu 
parce qu'elle crée, tout en rapprochant de Dieu parce qu'elle résorbe ou 
libére. La beauté en général et la musique en particulier fournissent une 
image eloquente de la puissance d'illusion, en ce sens qu'elles ont une 
qualité à la fois extériorisante et intériosante, et qu'elles agissent dans 
un sens ou dans l'autre suivant la nature et l'intention de l'homme : 
nature passionelle et intention de plaisir, ou nature contemplative et 
intention de "ressouvenir" au sens platonicien du mot. On voile la femme 
comme en Islam on interdit le vin, et on la dévoile — dans certains rites ou 
dans certaines danses rituelles(17) — avec l'intention d'une magie par 
analogie, le dévoilement de la beauté à vibration érotique évoquant, à la 
manière d'un catalyseur, la révélation de l'Essence libératrice et béatifique; 
de la Haqíqah, la ‘“Vérité-Réalité”, comme diraient les Soufis. C'est en 
vertu de cette analogie que les Soufis personnifient la Connaissance 
béatifique et enivrante sous la forme de Lail@, parfois de Salmá, person- 
nification qui s'est du reste concrétisée, au. point de vue de la réalité 
humaine et dans le monde sémitique, en la Sainte Vierge, qui combine en 
sa personne la substance de sainteté et l'humanité concréte; la sainteté 
éblouissante et inviolable et la beauté miséricordieuse qui la communique 
avec pureté et douceur. Comme tout étre céleste, Marie manifeste le 
Voile universel dans sa fonction de transmission : elle est Voile parce 
qu'elle est forme, mais elle est Essence par son contenu et par conséquent 
par son message. Elle est à la fois fermée et ouverte, inviolable et 


(17) On parle d'une “danse des sept voiles", en un sens maléfique dans le cas .de 
Salomé dansant devant Hérode, et en un sens bénéfique dans le cas de la reine: de 
Saba dansant devant Salomon; ce qui évoque précisément la double fonction de 
la beauté, de la femme, du vin. 


20 


rigoureuse ou totale, on ajoutera celle entre le Sur-Etre et l'Etre, ce 
dernier relevant de Mûyê, donc de la Relativité; la ligne de démarcation 
des deux ordres de réalité, ou le Voile précisément, se situe donc à 
l'intérieur méme de l'ordre divin. 


Si nous entendons par Mûyû sa manifestation cosmique globale, 
nous pourrons dire qu’Atm@ se reflète dans Máyà et y assume une 
fonction centrale et prophétique, Buddhi, et que Máyà à son tour se 
trouve préfigurée dans Atma et y anticipe ou prépare la projection 
créatrice. 


C'est Mâyà contenue dans Atmó — c’est donc l'/shwára créateur — 
qui produit le Samsûra, ou le macrocosme, la hiérarchie des mondes 
et l'enchainement des cycles; et c'est Atma contenu dans Maya — dans le 
Mantra sacramental — qui défait le Samsâra en tant que microcosme. 
Mystére de préfiguration et mystére de reverbération : le premier est 
celui de la Création et aussi celui de la Révélation; le second est celui de 
l'Apocatastase et aussi celui de la Salvation. 


Tout ceci évoque le symbolisme taoïste du Yin-Yang : une région 
blanche et un région noire avec, dans la première, un disque ۰ noir, 
et dans la seconde, un disque blanc; ce qui indique ici que le rapport entre 
la Face et le Voile se répéte des deux cótés du Voile, d'abord à 
l'intérieur, /n divinis, et ensuite à l'extérieur, au sein de l'univers. En 
termes sanscrits : il y a Atma et Máyó, mais il y a aussi, par la méme, — 
puisque la Réalité est une et que la nature des choses ne saurait Rue 
un dualisme foncier, — Mûyû dans Atm@ et Atmà dans Maya (16), 


(16) Un Livre révélé, un Prophète, un rite, une formule sacrée, un Nom divin sont 
d'ordre formel, ils sont donc Maya, mais c'est une Maya qui délivre puisqu'elle 
véhicule essentiellement Atma. C'est “Atma dans Maya”, alors que la Parole Créatrice, 
ou le Logos est “Maya dans Atma”. 
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manifeste toutes les virtualités; la fermeture est la réintégration dans 
l'Essence et le retour à la plénitude potentielle; le jeu de Maya est 
une danse entre l’Essence et l'Existence, celle-ci étant le Voile, et celle-là, 
la Nudité. Et l'Essence est inaccessible à l'existant en tant que tel, comme 
le disait l'inscription sur la statue d'Isis à Sais : "Je suis tout ce qui a 
été, tout ce qui est, et tout ce qui sera; et jamais aucun mortel n’a 
soulevé mon voile.” 


Les voile sont divins ou humains, sans parler des voilements que 
représentent ou expérimentent les autres créatures. Les voiles divins sont, 
dans notre cosmos, les catégories existentielles : l’espace, le temps, la 
forme, le nombre, la matière; puis les créatures avec leur facultés, et 
aussi, sur un tout autre plan, les révélations avec leurs vérités et leurs 
limites(15). Les voiles humains sont, d'abord l’homme lui-même, 
l'égo en soi, ensuite l'égo passionnel et ténébreux et enfin les passions, les 
vices, les péches, sans oublier, sur un plan normal et neutre, les concepts 
et pensées en tant que vêtements de la vérité. 


Une des fonctions du Voile est de séparer, le Koran y fait allusion 
sous divers rapports, soit que le rideau sépare l'homme de la vérité 
qu'il refuse, soit qu'il le sépare de Dieu qui lui parle, soit encore qu'il 
sépare les hommes des femmes auxquelles ils n'ont pas droit, ou enfin 
qu'il sépare les damnés des élus; mais la séparation la plus fondamentale, 
celle à lequelle on pense en premier lieu, est celle entre le Créateur et la 
création, ou entre le Principe et sa manifestation. En métaphysique 


(15) Selon les Soufis, il est beaucoup plus difficile d'enlever les voiles de lumiére 
que ceux des ténèbres; car le voile de lumière est le symbole illuminateur et salvateur, 
le reflet du soleil dans l'eau; or l'eau ensoleillée n'est pas le soleil. Ráma Krishna 
disait qu'il faut en fin de compte pourfendre l'image de Kali avec l'épée du ۵, 
On sait que le Bouddhisme Zen présente volontiers des propositions iconoclastes, 
la Révélation intérieure étant censée brüler ses formes extérieures. 
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intention nouvelle (12), dépassement intellectuel dans le premier cas, 
relativisant les formes a priori et les universalisant a posteriori, et dé- 
passement moral dans le second, objectivant l'égo d'abord et ensuite 
le réanimant avec un parfum de sainte enfance. 


Le symbolisme du Voile s'élargit quand on envisage un élement 
nouveau qui s'y superpose, à savoir la broderie, le tissage ornemental, 
l'impression décorative : le voile ainsi enrichi 13) suggère le jeu de 
Maya dans toute sa diversité et dans tout son chatoiement, comme le fait 
également, en accentuant le déploiement, le mystérieux plumage du 
paon, ou comme le fait un éventail peint qui en s'ouvrant étale son message 
et sa splendeur 14), Le paon comme l'éventail sont des emblèmes ou 
attributs de Vishnu; et spécifions que l'éventail, en Extréme-Orient et 
ailleurs, est un instrument rituel qui, comme la Mayda universelle, peut à 
la fois ouvrir et fermer, manifester ct resorber, attiser et éteindre. Le 
déploiement, quel qu'on soit l'image, est la projection de l'Existence, qui 


(12) Ce symbolisme n'a toutefois rien d'exclusif, car on pourrait avec autant de 
raison parler de deux nudites, une inférieure et une supérieure: celle imposée par 
Krishna lors de la baignade, et celle réalisée librement lors de la danse, la prem- 
ière se référant à l'humilité ou à la sincérité, et la seconde à l'amour et à l'extase 
unitive. 


(13) Dont l'exemple le plus fameux est le chále du Cachemire, sans oublier le 
sari décoré qui ajoute au jeu de l'enveloppement une magie communicative, comme si 
en cachant le corps il voulait révéler l’âme ce qui est d'ailleurs le cas de tous les 
vétements princiers et sacerdotaux. 


(14) Le paravant japonais, qui est souvent orné de peintures inspirées du Zen ou 
du taoisme, n'est pas sans rapport avec le symbolisme général dont il s'agit ici; de 
même pour le paravent musulman en bois ajouré, ou les fenêtres conçues de la 
méme manière, Dans ces exemples, il s'agit d'une clôture soit mobile, ce qui la distingue 
du mur fixe, soit rendu transparente afin de rouvrir ce qu'en même temps on ferme, 
et cette ambiguïté correspond bien à la mobilité ou à la transparence du voile. L'écran 
ajouré permet de voir sans être vu, c'est donc une sorte de voile translucide d'un 
côté et opaque de l'autre, ce qui fait penser au Hadith de la “vertu sprituelle” (ihsân J: 
il faut adorer Dieu "comme si tu le voyais, et si tu ne le vois pas, Lui pourtant 
te voit." 
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lumière sensible "est" la Lumière divine — ou "n'est autre” que celle-ci 
mais manifestée sur tel plan d'existence, ou au travers de tel voile existen- 
tiel; "Dieu est la Lumière des cieux et de la terre", dit encore le Koran; 
donc la lumière sensible Lui ressemble, elle “est Lui" sous un certain 
rapport, celui de l'immanence. A l'"abstraction" métaphysique corres- 
pond la "solitude" mystique, khalwah, dont l'expression rituelle est la 
retraite spirituelle; la “ressemblance”, elle, donne lieu à la grâce du 
“rayonnement”, ja/wah (11) dont l'expression rituelle dans quelque 
béatitude; le Voile qui s'ouvre brusquement — ou le déchirement du 
Voile — signifie au contraire un fiat /ux subit, une illumination éblouis- 
sante, un satori comme diraient les zénistes, si ce n'est — à l'échelle 
cosmique — un dies irae : l'irruption inattendue d'une Lumière céleste 
à la fois vengeresse et salvatrice, et en fin de compte équilibrante. Quant 
au Voile qui se referme doucement, il le fait charitablement et sans 
intention de rigueur; si au contraire il se referme brusquement, il indique 
une disgráce. 


Nous voudrions mentionner ici, à titre d'illustration traditionnelle 
du mystère du dévoilement, le râsa-/flà, la danse des gopis en compagnie 
de Krishna; de méme le vol des saris, par Krishna,lors d'une baignade 
des gopis. La perte des vétements signifie dans chacun de ces cas un 
retour à l'Essence, soit dans l'extase du parfait abandon à Dieu comme 
dans le premier exemple, soit par épreuve spirituelle comme dans le 
second; le vol des saris symbolise la perte de l'individualité dans l'amour 
de Dieu, puis sa restitution sur un plan supérieur, celui du détachement; 
mais il peut symboliser aussi, d'une facon plus générale, l'exigence divine 
que l'âme comparaisse nue devant son Créateur. Et rappelons que le 
vétement est une image non seulement de l'individualité mais aussi du 
formalisme exotérique, les deux écorces devant étre transcendées d'une 
maniére ou d'une autre, puis reprises sur un plan supérieur et avec une 


(11) Mot dérivé de jilwah, “dévoilement”, en parlant d'une fiancée le sens de 
“rayonnement” se trouve compris dans la racine même du mot. La ja/wah est la 
conscience concréte de la divine Omniprésence, conscience qui permet de comprendre 
le "langage des oiseaux", métaphoriquement parlant, et d'entendre la louange uni- 
verselle qui monte vers Dieu. 
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un mouvement inverse d'exclusion successive ®). 


Le Voile qui s'ouvre doucement indique l'accueil est fait des formes 
en tant qu'elles communiquent leurs contenus spirituels, que nous les 
comprenions ou non; d'une facon analogue, les vertus laissent transparaitre 
les Qualités divines, tandis que les vices indiquent leur absence ou, ce 
qui revient au méme, leur contraire. La transparence du Voile est à la fois 
objective et subjective, ce que l'on comprendra sans peine aprés ce que 
nous venons de dire; car si d'une part les formes sont transparentes, 
non sous le rapport de leur existence mais sous celui de leurs messages, 
d'autre part c'est notre esprit qui les rend transparentes par sa pénétration. 
La transcendance épaissit le Voile; l'immanence, elle, le rend transparent, 
soit dans le monde objectif, soit en nous-mémes, du fait de notre prise 
de conscience de l'Essence sous-jacente, bien que, sous un tout autre 
rapport, la compréhension de la transcendance soit un phénoméne de 
transparence, tandis qu'au contraire la jouissance brute de ce qui nous est 
offert en vertu de l'immanence, est de toute évidence un phénoméne 
d'épaississement (10). 


L'ambiguité du Voile s'exprime, en Islam, moyennant les deux 
notions d''"'abstraction" (tanzíh) et de “ressemblance” (tashbíh). Sous le 
premier rapport, la lumiére sensible n'est rien au regard de la Lumiére 

». 


divine, qui seul "est"; "aucune chose ne Lui ressemble", dit le Koran 
en proclamant ainsi la transcendance. Sous le deuxiéme rapport, la 


(9) Le Soufisme fait largement usage du symbolisme des voiles multiples (hujub): 
par exemple, chaque vertu, dans la mesure où l'homme se l'attribue à lui-même, 
est un des voiles qui séparent de Dieu; tout.ce qui n'est pas Dieu, ou tout ce qui 
n'est pas envisagé en fonction de Dieu, ou tout ce qui est compris ou accompli 
imparfaitement, est un voile. Au point de vue de l'ésotérisme rigoureux et sapientiel, 
la religion commune ou l'exotérisme est un voile, et on est allé jusqu'à dire qu'en 
adhérant à tel culte les fidéles s'adorent eux-mémes, leur dieu étant fait à leur image; 
expression abrupte, mais plausible. 

(10) Mentionnons dans ce contexte, au point de vue de l'art sacré, le nuage dans 
la peinture taoiste: ce nuage exprime parfois plus que le paysage, que d'une part il 
dissimule et d'autre part rehausse, créant ainsi une atmosphére à la fois de secret et 
de translucidité. 
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intérieure et une extérieure. Tous ces modes se manifestent dans le 
microcosme aussi bien que dans le macrocosme, ou dans la vie spirituelle 
aussi bien que dans les cycles cosmiques. 


Le Voile impénétrable dérobe au regard quelque chose de trop 
sacré ou de trop intime; le voile d'Isis suggère les deux rapports, puisque 
le corps de la Déesse coincide avec le Saint-des-Saints. Le “sacré” 
se réfère à l'aspect divin de Jaló/, la “Majesté”; l'"intime" de son côté se 
réfère au fama/, à la "Beauté"; Majesté aveuglante et Beauté enivrante. 
Le Voile transparent, au contraire, livre et le sacré et l'intime, tel un 
sanctuaire qui ouvre sa porteou telle unefiancée quise donne, ou tel un 
fiancé qui accueille et prend possession. 


Quand le Voile est épais, il cache la Divinité : il est fait des formes 
qui constituent le monde, mais ce sont aussi les passions dans l'âme; le 
Voile épais est tissé de phénomènes sensoriels autour de nous et de 
phénoménes passionnels en nous-mémes; et notons qu'une erreur est un 
élément passionnel dans la mesure où elle est importante et où l'homme 
s'y attache. L'épaisseur du Voile est à la fois objective et subjective, dans 
le monde et dans l'áme : elle est subjective dans le monde dans la mesure 
où notre esprit ne pénètre pas l'essence des formes, et elle est objective 
dans l’âme en ce sens que les passions ou les pensées sont des phénomènes. 


Quand le Voile est transparent, il révèle la Divinité : il est l'invocation 
de Dieu pratiquée en commun. Mystère de transcendance ou de ‘“con- 
traction” (gabd) d'une part, et mystère d'immanence ou de "dilatation" 
(bast) d'autre part; la khalwah retranche du monde, la ja/wah le transforme 
en sanctuaire. 


On parle souvent d'une multitude de Voiles, ce qui indique la 
complexité du voilement, ou plus précisément les degrés ontologiques 
et existentiels(8), et aussi, au point de vue humain, le caractère pro- 
visoire et non irrémédiable de la séparation. La pluralité du voile promet 
un mouvement progressivement accueillant, ou au contraire fait craindre 


(8) Les premiers relevant de l'ordre divin, et les seconds, de l’ordre cosmique. 
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connu par eux et afin de projeter sa propre Félicité dans d'innombrables 
consciences relatives. C'est pour cela qu'on a dit que Dieu créa le monde 
par amour, 


Là où est ۸۸۸۵, là est Máy, la Vie intrinsèque et la Puissance de 
déploiement extrinsèque. En langage islamique, et abstraction faite de la 
notion du Hijäb, on dira que là où est A//àh, là est la Rahmah, l'infinie 
Clémence et Miséricorde, et c'est ce qu'exprime cette formule fondamen- 
tale qui introduit les sourates du Koran et, dans la vie humaine, tout 
écrit et toute entreprise : "Au Nom de Dieu le Trés-Clément, le Très- 
Misericordieux". Le fait qu'on ajoute ces Noms d'infinie Bonté au Nom 
Allàh indique que la Bonté est dans l'Essence méme de Dieu et qu elle 
n'est pas, comme la plupart des qualités divines, un élément n'apparaissant 
que par réfraction sur le plan déjà relatif des attributs; c'est dirc ape 
la Rahmah appartient à la Dhât, Essence, et non aux attributs, Cifût 6) 
La Rahmah est Máyà, non sous le rapport de Relativité et d'illusion 
mais sous celui d'Infinitude, de Beauté, de Générosité (7), 

Le Voile peut être épais ou transparent, unique ou multiple; il 
voile ou il dévoile, violemment ou doucement, subitement ou progres- 
sivement; il inclut ou il exclut, et il sépare ainsi deux régions, une 


(6) Allâh “était” bon et aimant “avant” la création, et c'est ce qu’exprime le 
Nom Rahman, "Trés-Clément"; et il est bon et aimant “depuis” la création et 
envers elle, et c'est ce qu'exprime le Nom Rahim, "Trés-Miséricordieux". Selon le 
Koran, Er-Rahman est synonyme d’A//@h, — ce qui indique qu'il relève de la ۶ 
et non des Cifat, — et c'est Er-Rahman qui créa l'homme, Jui enseigna le langage 
(bayán, la capacité de s'exprimer avec intelligence, donc de penser) et révéla le Koran. 
A noter que le Nom Rahim relève des Attributs et non de l'Essence, qu'il prolonge 
cependant le Nom Rahman dans l'ordre créé. 


(7) En d'autres termes, elle est Shakti plutôt que Máy; c'est-à-dire que Máyd, en 


tant qu'elle est inhérence à Atmd, n'a aucune ambiguité, qu'elle est donc proprement 
la Shakti, la Puissance de Vie divine et de Manifestation cosmique. 
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éléments relèvent de la chaîne ou de la trame. La complémentarité 
“Inconditionné-Illimité”, qui comporte ces trois éléments, produit ainsi, 
en un jeu indéfini et châtoyant, le fleuve immesurable des phénomènes; 
l'univers est ainsi un voile qui d'une part extériorise l'Essence et d'autre 
part se situe dans celle-ci méme, en tant qu'Infinitude. 


En langage islamique, la polarité divine, que nous venons de 
comparer à la chaîne et à la trame, s'exprime moyennant la lettre a/if, 
qui est verticale, et la lettre bâ, qui est horizontale; ce sont les deux 
premières lettres de l'alphabet arabe, l’une symbolisant la déterminativité 
et l'activité, et l'autre la réceptivité ou la passivité(#). Les mêmes 
fonctions s'expriment moyennant les images du Calame (Qalam) et de 
la Table (Lawh) : en tout phénomène et à chaque niveau cosmique, il y 
a une "Idée" qui s'incarne dans un réceptacle existentiel; le Calame est 
le Logos créateur, tandis que les Idées qu'il contient et qu'il projette 
relèvent de l'*Encre" (Midàd). Nous retrouvons la méme polarité dans 
le microcosme humain, l'homme étant à la fois “vicaire” fkhalffah) et 
“serviteur” (abd) ©), ou intellect et âme. 


Selon un célèbre Aadfth, Dieu était un trésor caché qui voulut être 
connu et qui pour cette raison a créé le monde. Il était caché aux hommes 
encore inexistants; c'est par conséquent l'inexistence des hommes qui fut 
le premier voile; Dieu créa donc le monde pour les hommes afin d'étre 


(4) Pourtant la trame, représentée par la navette, est active, ce qui ne contredit 
pas la passivité féminine, car la femme est active dans l'enfantement, alors que 
l'homme sous ce rapport reste passif; c'est ce qui explique pourquoi, dans la doctrine 
hindoue, l'activité créatrice est attribuée à la Substance universelle, Prakriti, qui 
en effet "produit" les êtres alors que Purusha les “concoit” en tant qu'idées. Cette 
apparence d’inversion fournit une illustration à la doctrine taoïste du Yin-Yang, 
laquelle est en somme la théorie de la compensation réciproque; sans cette compen- 
sation, les dualités seraient absolues et irréductibles, ce qui est une impossibilité 
puisque la Réalité est une. 


(5) C'est pour cela que le Prophète est nommé à la fois Rasû/, "Envoyé", et Abd, 
“Serviteur”; celui-ci s'éteint devant Dieu, et celui-là le prolonge. 
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d'Absolu et d'Infini n'indiquent donc pas par elles-mêmes une polarité, 
sauf quand on les juxtapose, ce qui correspond déjà à un point de vue 
relatif. D'une part, nous l'avons dit, l'Absolu est l'Infini, et inversement; 
d'autre part, le premier suggére un mystére d'unicité, d'exclusion et 
de contraction, et le second, un. mystére de totalité, d'inclusion et d'ex- 
pansion. 


La Relativité, avons-nous dit, prend son essor dans l'aspect d'Illimita- 
tion de l'Inconditionné, et procéde par voilements successifs jusqu'au 
pointlimite de l'éloignement, — point qui n'est jamais atteint puisqu'il 
est illusoire, ou qui n'est atteint que symboliquement; pour notre monde, 
ce pointlimite est la matière, mais on peut concevoir des points-limite 
indéfiniment plus solidifiés, et à plus forte raison beaucoup plus subtils. 
Or il n'y a pas de cosmogénése sans théogénése; ce terme est métaphysi- 
quement plausible, mais il est malsonnant du fait qu'il semble attribuer 
aux Hypostases un devenir alors qu'il ne peut s'agir que de succession 
principielle en direction du relatif. Le point d’aboutissement de la 
théogénése est l'Hypostase la plus relative ou la plus extérieure, à savoir 
l’“Esprit de Dieu” qui, tout en étant déjà créé puisqu'il occupe le centre 
lumineux de la création, est néanmoins encore divin; il est le Logos qui 
préfigure, d'une part le genre humain en tant que représentant naturel 
de Dieu sur terre, et d'autre par l’Avatôra en tant que représentant 
surnaturel de Dieu parmi les hommes. 


La polarité “Inconditionné-Illimité” -- dans la mesure où il peut 
s'agir là d'une polarité, ce qui résulte, non du sens de ces mots mais 
uniquement de leur juxtaposition comparative, laquelle restreint précisé- 
ment leurs significations, — cette polarité, disons-nous, se répéte dans la 
structure méme du Voile, ou de Mûyê, ou de la Relativité, ce qui nous 
améne au symbolisme du tissage : le premier terme de la polarité devient 
la chaîne, ou la dimension verticale ou masculine, tandis que le second 
terme devient la trame, ou la dimension horizontale ou féminine; et 
chacune de ces dimension, à tous les niveaux, comporte des éléments 
d'Existentialité, de Conscience, de Béatitude, conformément au ternaire 
védantin, et d'une maniére soit active soit passive suivant que les 
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le prolongement efficient de l'Intelligence créatrice et illuminatrice de 
Dieu, dans la création méme V^, 


La Perfection réalise ce paradoxe : combiner l'Absolu, qui est infini, 
avec la Relativité, donc avec un degré ou un mode de limitation; or c'est 
précisément la limitation qui permet de percevoir telle potentialité 
d'absoluité ou d'infinitude, ce qui montre que la Relativité, si d'une 
part elle voile en limitant, d'autre part dévoile en spécifiant. 


Le Sur-Etre est l'Absolu ou l'Inconditionné, qui par définition est 
infini, donc illimité; mais on peut dire aussi que le Sur-Etre est 
l'Infini, qui par définition est absolu; dans le premier cas, l'accent est 
mis sur le symbolisme de la virilité; dans le second cas, il l'est sur la : 
féminité; la supréme Divinité est soit Pére, soit Mire), Les | notions 


(2) La pensée spécifiquement théologique, peu apte à rendre compte de cette 
simultanéité — sentimentalement dangereuse — de.l'incréé et du créé, l'enveloppe du 
plus grand mystère; c'est là le point de jonction entre le Saint-Esprit transcendant 
et immuable, et le Saint-Esprit immanent et agissant, et aussi, à un autre point de 
vue, entre le Saint-Esprit et l’âme immaculée de la Vierge. Le Koran dit de l “Esprit” 
(Rah): “Et ils t'interrogeront sur Esprit. Dis-leur: l'Esprit relève du Commandement 
(amr) de mon Seigneur. Et on ne vous a apporté (à ce sujet) que peu de la Science 
(divine) Et si Nous (Alldh) voulions, Nous pourrions certes t'enlever ce que Nous 
t’avons révélé ...” (Sourate du Voyage nocturne, 85 et 86). Le mot “Commandement” 
indique une émanation directe; áu demeurant, tout ce passage a pour fonction 
d’envelopper de mystère la question de I’ “Esprit”, et de la prémunir contre toute 
curiosité profane, et virtuellement profanatrice. En exotérisme, n’est vrai que ce 
qui stimule la piété, non ce qui risque de la troubler. 


(3) Nous avons un exemple célèbre de cette divine Féminité dans l’Isis des Egyptiens, 
que nous mentionnons ici à cause de sa connexion avec le Voile: Elle est Mayd, non 
comme opposé mais comme aspect ou fonction d’Atmé, donc comme sa Shakti, 
et moins sous le rapport de l'illusion cosmique que sous celui de la désillusion 
initiatique. En rétirant les voiles, qui sont les accidents et les ténèbres, elle dégage 
la Nudité, qui est Substance et Lumière; étant inviolable, elle peut aveugler ou tuer, 
mais étant généreuse, elle régénère et délivre. 
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d’Atmd, car le bien ayant par définition tendance à se communiquer, le 
“Souverain Bien" ne peut pas ne point rayonner pour lui-même et en 
son Essense, et ensuite — et par voie de conséquence —à partir de lui- 
même et en dehors de lui; étant Vérité, “Dieu est Amour”. 


C'est dire qu'il y a en Dieu un premier Voile, à savoir la tendance 
purement principielle et essentielle à la communication, donc à la 
contingence, tendance qui demeure strictement dans l'Essence divine. 
Le second Voile est l'effet pour ainsi dire extrinséque du premier: il est 
le Principe ontologique, l'Etre créateur qui conçoitles Idees ou les 
Possibilités des choses. L'Etre donne lieu à un troisieme Voile le Logos 
créateur, qui produit l'Univers, et celui-ci lui-aussi, et en quelque sorte 2 
fortiori, un Voile qui à la fois dissimule et transmet les trésors du 
Souverain Bien. 


Absolu, Infinité, Perfection; ce troisiéme terme désigne le résultant 
du Rayonnement opéré par d'Infini en vertu de l'Absolu, ou disons 
plutôt: parl'Infinitude nécessairement propre à l'Absolu. La première 
Hypostase surgissant dans la Relativité, à savoir l'Etre, le Principe 
personnel et créateur, est la première Perfection, en ce sens qu'il est 
Toute-Perfection; or la Perfection est essentiellement tissée d'Absoluité 
et partant d'Infinitude, mais en mode relatif et par conséquent dif- 


férencié; d'ou la profusion des Qualités divines. 


Dans lEtre — l’/shwära des védantins — l'Absolu donne lieu au 
póle déterminatif et pour ainsi dire masculin ou paternel de l'Etre, 
Purusha, tandis que l'Infinité se reflète comme la pôle à la fois réceptif 
et productif et pour ainsi dire maternel de P'Etre, Prakriti, La nouvelle 
Hypostase qui en résulte, au sommet ou au centre méme de l'Existence, 
donc en-deçà de l'Etre et dans la création, est l'Intellect universel, Buddhi; 
c'est "l'Esprit" déjà créé mais néanmoins encore divin, et c'est en somme 
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Le Voile est un mystère parce que la Relativité en est un. L’Absolu, 
ou l'Inconditionné, est mystérieux à force d'évidence; mais le Relatif, 
ou le Conditionné, l’est à force d’intelligibilité. Si on ne peut comprendre 
l'Absolu, c'est parce que sa luminosité est aveuglante; au contraire, si 
on ne peut comprendre le Relatif, c'est parce que son obscurité n'offre 
aucun point de repère. Du moins en est-il ainsi quand nous considérons 
la Relativité dans son apparence d'arbitraire, car elle devient intelligible 
dans la mesure oi elle véhicule l'Absolu, ou dans la mesure ou elle 
apparaît comme émanation de l'Absolu. Véhiculer l'Absolu, tout en 
le voilant, est la raison d'étre du Relatif. 


Il faut donc chercher à percer le mystère de la Relativité à partir 
de l'Absolu ou en fonction de lui, ce qui nous oblige — ou nous permet — 
de discerner la racine de la Relativité dans l'Absolu méme: et cette racine 
n'est autre que l'Infinité, laquelle est inséparable du Réel qui. étant 
absolu, est nécessairement infini. Cette Infinité implique le Rayonnement, 
car le bien tend à se communiquer, comme l'a fait remarquer saint 
Augustin; l'Infinité du Réel n'est autre que sa puissance d'Amour. Et le 
mystére du Rayonnement explique tout: rayonnant, le Réel se projette 
en quelque sorte “en dehors de Lui-même”, et s'éloignant de Lui-même, 
Il devient Relativité dans la mesure méme de cet éloignement. Il est 
vrai que cet "en dehors" se situe forcément dans le Réel méme, mais 
il n'en existe pas moins en tant qu'extériorité et à titre symbolique, 
c'est-à-dire qu'il est “pensé” par l'Infini en vertu de sa pendance au 
Rayonnement, donc à l'expansion dans un vide en réalité inexistant. Ce 
vide n'a de réalité que par les Rayons qui s'y projettent; la Relativité 
n'est réele que par ses contenus qui, eux, sont essentiellement de l'absolu. 
C'est ainsi que l'espace n'a d'existence que par ce qu'il contient; un espace 
vide ne serait plus un espace, ce serait le néant. 


Donc, le prototype principiel du Voile est la dimension divine 
d'Infinité, qui rayonne pour ainsi dire de l'Inconditionné tout en restant 
une qualité rigoureusement intrinsèque; dans l'Absolu, Shiva et Shakti 
sont identiques. La Máy séparative et enjouée, celle qui illusionne, ne 
surgit pas inexpliquablement du néant, elle procède de la nature même 
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LE MYSTERE DU VOILE 


Le voile évoque par lui-même l'idée de mystère, du fait qu'il dérobe 
au regard quelque chose de trop sacré ou de trop intime; mais il possède 
également un mystère en sa propre nature, dès qu’il devient symbole du 
voilement universel: c'est-à-dire que le voile cosmique et métacosmique 
est un mystère parce qu'il relève des profondeurs de la Nature divine. 
Selon les védantins, on ne peut expliquer Maya, bien qu'on ne puisse 
s'empêcher de constater sa présence; Máyá, comme Atmû, est sans origine 
et sans fin. 


La notion hindoue de l'"Hlusion", Maya, coincide en effet avec le 
symbolisme islamique du “Voile”, Hijab: [Illusion universelle est une 
puissance qui d'une part cache et d'autre part révéle; elle est le Voile 
devant la Face d'A//ah! "7, ou encore, suivant ure extension multipliante 
du symbolisme, la serie des soixante-dix mille voiles de lumiére et 
d'obscurité qui soit par clémence soit par rigueurtamisent le Rayonnement 
fulgurant de la Divinité. 


1) Dans la terminologie soufique dérivée du Koran, on appelle “Visage” (Wajh) 
Essence divine (Dhát), ce qui au premier abord paraît paradoxal, mais ce qui devient 
compréhensible par le symbolisme du voilement. 
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